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I. Introducció
Delimitació del tema
Roma anomenà el Mediterrani «mare nostrum». El judaisme de la
diàspora no hauria pogut expressar-se de la mateixa manera, si bé els
jueus s'havien instal·lat en no poques ciutats mediterrànies. La vocació
mediterrània del judaisme no és el resultat d'un pla preconcebut o d'una
estratègia prefixada sinó la conseqüència d'un fenomen sociocultural de
gran complexitat que segueix a la formació dels reialmes hel·lenístics, a
finals del segle iv aC. L'objecte d'aquesta aportació no pot ser, però, l'es¬
tudi de les causes que originaren la diàspora mediterrània. Caldria
remuntar-se molt enllà i parlar, per exemple, de les relacions de Pales¬
tina amb el segment septentrional (Fenícia, Síria, Xipre, Àsia Menor i
Grècia) i amb el segment meridional (Egipte) en el període de la monar¬
quia israelita, l'època de l'exili i el temps de la dominació persa. Caldria,
d'altra banda, preguntar-se per la diàspora oriental, anomenada també
babilònica, que emergeix amb motiu de les deportacions que envolten la
caiguda de Jerusalem i la destrucció del Primer Temple (587 aC). Més
aviat, doncs, provarem de situar-nos a l'interior d'un arc temporal que
arrencarà de l'any 301 aC, data de l'ocupació definitiva de Palestina per
Ptolemeu I Lagos, i que s'estendrà fins al 117 dC, any en què Adrià acon¬
segueix de sufocar la gran revolta jueva a Egipte i Cirenaica. Dient-ho
breument, ens interessa la interpretació del fenomen històric de la diàs¬
pora jueva instal·lada en els diversos territoris de la Mediterrània, és a
dir, l'estudi del judaisme no palestinenc situat en el món grecoromà
entre els segles lli aC - li dC.
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Els problemes metodològics
Les dificultats metodològiques són considerables. En primer lloc, cal¬
dria que ens preguntéssim si hem de parlar de «diàspora» o de «diàspores».
És evident que, en paraules de M. Hengel, la comunitat jueva d'Alexandria
és el centre de la diàspora d'expressió grega,1 però les diàspores egípcia i ci-
renaica no són les úniques, ni la seva quasi aniquilació, els anys 115-117 dC,
equival a la fi de la diàspora mediterrània. Després d'aquesta data, Síria-
Fenícia, amb Antioquia com a capital indiscutible, Àsia Menor i les illes
gregues, que compten amb una forta presència jueva, Grècia i Itàlia, amb
Roma com el centre jueu del Mediterrani occidental, continuen sense
greus interferències el seu trajecte vital, força reeixit en alguns casos.2
La gran majoria de documentació i de testimonis adduïbles provenen
d'Egipte, però el material que tenim a disposició és realment força escàs.
Els papirs, les inscripcions i les troballes arqueològiques cobreixen una
part reduïda de les fonts que hauríem de poder manejar per a obtenir uns
resultats fonamentats. En alguna ocasió important, els nostres coneixe¬
ments són molt precaris: és el cas de la comunitat jueva d'Antioquia de
Síria en el període que estudiem.3 Pel que fa a les fonts escrites, Filó i Josep
ens forneixen una informació abundant i preciosa sobre el judaisme de la
diàspora, però representen corrents definits i, en el cas de Josep, les tesis
de fons de la seva obra determinen notablement les notícies que ens pro¬
porciona. Tot i aquestes limitacions, són els dos autors imprescindibles en
l'estudi de la diàspora grecoromana. La resta de producció literària del
judaisme hel·lenístic ha estat objecte de múltiples estudis i recerques, però
presenta encara problemes de tot tipus relacionats amb les fonts literàries
utilitzades pels autors, els originals hebreus o arameus que es troben
darrere els textos existents, la localització i datació d'aquests textos, les
connexions internes entre les diverses obres... A això cal afegir l'estat frag¬
mentari de bona part d'aquesta literatura (a la qual sovint només tenim
accés mitjançant autors antics posteriors) i les dificultats en la fixació del
text provocades per deficiències en els manuscrits o per la seva única trans¬
missió mitjançant versions antigues. Finalment, resulta complicat de pre-
1. Hengel, Hoffnung, 658.
2. A aquests territoris cal afegir el reialme del Bòsfor, a la costa nord del mar Negre (actual
Crimea), i, fora de l'imperi, les comunitats jueves del nord i del sud de Mesopotàmia, sota
domini part, i el reialme d'Adiabene. Una llista interessant es troba en Filó (LegGai 281-2). Cf.
Safrai-Stern, Jewish People, I 117-179.
3. Els jueus antioquens eren, com els alexandrins, la tercera part de la població de la ciu¬
tat. Tanmateix, Antioquia, a diferència d'Alexandria, no va ser un centre cultural del judaisme
hel·lenístic.
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cisar si tal o tal obra ha de ser considerada com a pertanyent a la literatu¬
ra de la diàspora o a la palestinenca.4
En definitiva, ni les fonts pròpies judeohel·lenistes (literàries i no literà¬
ries) ni les notícies provinents del judaisme contemporani o posterior
(rabínic) ni el material que es troba en autors pagans grecs i llatins o en
autors cristians (començant pel Nou Testament) no ens proporcionen un
grau de coneixements que ens permetin d'arribar a conclusions sòlides i
fonamentades sobre el judaisme de la diàspora. Ens hem de resignar a tre¬
ballar amb un marge d'error, atribuïble no tan sols a la diversitat de punts
de vista dels estudiosos. De vegades, en la recerca històrica, els testimonis
són tan febles que les conclusions participen en certa manera d'aquesta
mateixa fragilitat.5
II. L'autocomprensió jueva de la diàspora
La diàspora com a punició divina
Ha estat W.C. van Unnik el qui ha parlat d'una autocomprensió del judais¬
me en relació a la seva situació de diàspora.6 En efecte, el terme «diàspora»
indica no tan sols el conjunt de jueus que viuen fora de Palestina (cf. Is-LXX
49,6), sinó també el lloc o territori on viuen dispersats (cf. Jdt 5,19) i encara
el fet mateix de la dispersió jueva entre els pobles pagans, els goïm, els ethnè
(cf. Dt-LXX 28,25).7 Els Setanta utilitzen el mot diaspora dotze vegades i l'a¬
pliquen, com a terme tècnic, a la dispersió jueva establerta fora de les fron¬
teres d'Israel, bo i distingint-lo d'«exili» (en hebreu, galut). La traducció grega
més antiga es mostra unànime a l'hora d'accentuar el fet de la dispersió com
a punició divina derivada de la transgressió dels manaments i de l'aliança per
part del poble: Israel, si és infidel, haurà d'abandonar l'heretat que Déu li va
4. Collins {Athens, 11) esmenta 2Ma com un exemple de l'estat de coses que comentem.
Aquesta obra, que tracta un tema palestinenc (la història política de Judea entre el 175 i el
160 aC), és el resum d'una història en cinc volums escrita anteriorment per Jàson de Cirene.
L'autor anònim de la refosa l'ha precedida de dues cartes dels jueus de Jerusalem als d'Egipte,
ja que s'ha proposat d'adreçar-se a un públic que viu a la diàspora egípcia.
5. Sobre la literatura del judaisme hel·lenístic, vegeu darrerament el volum 11/20.1
d'ANRW, especialment l'aportació de N. Walter (Jüdisch-hellenistische Literatur). Una biblio¬
grafia exhaustiva es troba en els volums IIÏ/1 i III/2 de la nova edició de SchOrer, a cura de G.
Vermes, F. Millar i M. Goodman.
6. Das Selbstverstàndnis der jüdischen Diaspora in der hellenistisch-ròmischen Zeit és el títol
de les conferències que Van Unnik pronuncià a Jerusalem l'any 1967 i que han estat editades i
anotades pel seu deixeble P.W. Van Der Horst.
7. Cf. Paul, Diaspora, 369.
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concedir i només hi podrà tornar si es converteix sincerament (cf. Jr 39 [LXX:
32],37). Aquesta concepció de dispersió com a última conseqüència de l'e¬
nuig diví ja apareixia en el text hebreu, però els traductors dels Setanta l'han
subratllada manifestament. Així, per exemple, en Dt-LXX 28,25 i en Jr 34
[LXX: 41], 17 el mot hebreu zaavà («objecte d'horror», «espectacle esgarri¬
fós») és «traduït» per diàspora. La derrota a mans dels enemics (Dt) o bé l'es¬
pasa, la pesta i la fam (Jr) són equiparades a la dispersió «entre tots els reial¬
mes de la terra» (cf. igualment Lv 26,33; Dt 30,1-3). Una conclusió semblant,
l'ofereix l'anàlisi de bona part de la literatura jueva produïda entre el 300 aC
i el 100 dC: que una part majoritària del poble jueu visqui a la diàspora és
entès com una calamitat, que s'explica pels pecats comesos i que acabarà
quan la misericòrdia divina aculli el penediment d'Israel i el faci retornar al
seu país. Aquest esquema, de clara matriu veterotestamentària, es troba
explicitat íntegrament en diversos textos.8 Un dels més clars és la col·lecció de
pregàries sàlmiques del segle i aC anomenada «Salms de Salomó». Després
que Israel ha refusat el Senyor que els havia redimit, ha estat expulsat de l'he¬
retat que havia rebut i ara es troba dispersat entre tots els pobles (ethnè), en
un país estranger (eis gèn aliotrían). D'aquesta manera s'ha manifestat la jus¬
tícia de Déu, el qual dóna al poble allò de què s'ha fet mereixedor pels seus
pecats (SISal 9,1-2). Però, si bé Israel ha sofert una dura correcció de part del
Déu que fa justícia, ara aquest mateix Déu, Déu misericordiós i compassiu,
farà cas del penediment del seu poble i el farà tornar al seu país. Aquesta és
la súplica del salmista: «Aplega els dispersats d'Israel amb misericòrdia i bon¬
dat» (SISal 8,26-29).9 Així s'acabarà la dispersió (skorpismos) per tota la terra,
fruit de les accions dels impius, i el fill de David reunirà un poble sant a la
Jerusalem purificada (SlSal 17,18.26). Sembla, doncs, que en un segment
considerable del pensament jueu la diàspora no és un fenomen que hagi de
ser només constatat fàcticament, sinó que és comprès com un mal provocat
per les transgressions passades i que només podrà ser capgirat per la bondat
de Déu, atesa la conversió a una pràctica renovada de la seva Llei.10
8. Dn 12,7; Jdt 5,17-19; Tb 3,3-4; 13,5-6; 14,4-7; 2Ma 1,27; 2,18; Ba 2-3 (passim); Jub 1,13-
15; TestNef 4,2-5; TestAs 7,2-7; SISal 8,26-29; 9,1-2; 17,17-26. L'esquema apareix una mica més
desdibuixat en 2Ba 1,4-5.
9. Igualment, en la pregària diària de les Divuit Benediccions, el jueu pietós demana a Déu
que reuneixi els qui estan dispersats (benedicció desena).
10. Van Unnik, Selbstverstandnis, 160: «Die Diaspora war keine neutrale Sache». Això no
vol dir que la diàspora sigui una fatalitat històrica que el poble ha de suportar. No es tracta
d'una visió estrictament pessimista, sinó més aviat teològica, del fet de la dispersió: Déu els ha
dispersat, ell els tornarà a reunir. En termes semblants a Van Unnik s'expressa J.H. Ropes:
«Exile was an evil» {idem, 64). En el midraix Abot del Rabí Natan (recensió B) (s. n dC) es pro¬
posa una explicació del mateix tipus. Uns pagans es pregunten: «Què li va fer (a Déu) el seu
poble que els hagués d'exiliar del seu país?» (ARN [B] 1,4).
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Tanmateix, aquesta dispersió no és vista com a cosa inútil.
Primerament, com hem vist, és una ocasió perquè el poble es converteixi i
retorni al Déu fidel, just i misericordiós, de manera que aquest retorn li
obri les portes de l'altre retorn (a la terra d'Israel). En segon lloc, la diàs¬
pora és una ocasió perquè els pagans es beneficiïn de tot allò de positiu que
els pot aportar el contacte amb el poble de l'aliança: el coneixement del
Déu únic i de la seva Llei: «Jo dispersaré aquest poble entre les nacions per¬
què faci un bé a les nacions» (2Ba 1,4).11 Tot i les dificultats i contrarietats
que els jueus de la diàspora han de sofrir, la seva presència enmig dels
pagans fa que a aquests s'obri la porta de la salvació mitjançant la conver¬
sió al Déu veritable: «El Sant, beneït sigui, ha exiliat Israel entre les
nacions, tan sols perquè a Israel se li unissin prosèlits.»12
Lectures alternatives
¿Hi ha una alternativa a la comprensió de la diàspora que acabem d'ex¬
posar? ¿Quin valor podem donar a la sentència, subsegüent a la tot just
esmentada, atribuïda al Rabí Oixaia: «El Sant, beneït sigui, ha procurat
un benefici a Israel quan l'ha dispersat entre les nacions»?13 ¿Té raó K.L.
Schmidt quan, a propòsit de la diàspora, parla d'un «Hochgefühl» com¬
partit pels jueus escampats arreu de la terra?14 Pel seu cantó, N.A. Dahl
remarca, de manera suggèrent, que els textos citats fins aquí, i que justi¬
fiquen una comprensió més aviat negativa de la diàspora, són d'origen
palestinenc. En canvi, els jueus que viuen en els diversos territoris que
configuren la diàspora consideren aquest estat de coses, sempre segons
Dahl, com un signe de la grandesa i força del poble d'Israel.15 De fet, la
impressió generalitzada és que la majoria del judaisme de la diàspora viu
la distància de la terra d'Israel sense traumes excessius. Mentre la situa¬
ció política i social es manté dins uns límits raonables, els jueus de la diàs¬
pora viuen en una expectació messiànica moderada o molt feble. Quan
11. Seguim la traducció de Klijn, tal com apareix en l'edició de Charlesworth. Van Unnik
proposa: «... dass es den Vòlkern wohl ergehen werde». Bogaert tradueix: «pour qu'il leur porte
un message».
12. El Talnuid de Babilonia (Pes 87b) posa aquesta frase en boca del Rabí Eleazar. Es trac¬
ta probablement d'Eleazar bar Qappara (225 dC). Billerbeck i Urbach pensen en Eleazar ben
Pedath (265 dC), i Davies en Eleazar de Modín (130 dC). Vegeu Van Unnik, Selbstverstàndnis,
146-147.
13. Pes 87b. La cosa més sorprenent és la juistificació que es dóna: Israel no ha de ser anor¬
reat amb un flagell tan dur com el de la dispersió lluny de la seva terra.
14. K.L. Schmidt, diaspora, TWNT II (1935) 98-104, aquí 100.
15. N.A. Dahl, Das Volk Gottes (Oslo 1941) 93.
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arriben els conflictes greus i es produeixen trencaments irreversibles, ales¬
hores apareixen idees messiàniques i fortament nacionalistes que apunten
a un Israel lliure d'opressions estrangeres. Però no sembla que hi hagi un
projecte polític, sorgit de la diàspora, que proposi el retorn massiu a la
terra d'Israel. Certament, no ho fa 3Ma en la pregària d'Eleazar (6,2-15),
la qual constata la situació dels jueus a Egipte, «estrangers en un país
estranger» (v. 3), i acaba demanant l'alliberament de mans dels enemics
en el país dels quals ells habiten (v. 15).16 Tampoc no fa una proposta de
retorn massiu a Israel el text més antiromà de la literatura judeohel·lenis-
ta, OrSib 5, escrit a Egipte poc abans de la gran revolta de Trajà. En aquest
text el Messies celestial destrueix Roma i estableix una mena de «com¬
monwealth» jueva que inaugura l'era messiànica.17 No manquen les
expressions dedicades a una idíl·lica Judea, habitada per gent ritualment
pura i que lloa Déu en el temple restaurat (260-268), és a dir, «el llinatge
dels beneïts jueus» que viu a la Jerusalem renovada (249-255 i 420-427).
Però no es parla explícitament d'un retrobament físic de tots els jueus dis¬
persats, concebut com a projecte messianicoescatològic, és a dir, definitiu
i impulsat pel designi diví.
L'esperança del retorn i, per tant, la comprensió de la diàspora com una
situació negativa que cal canviar apareix de manera tènue en els dos grans
autors judeohel·lenistes, Filó i Josep. Josep ni tan sols empra el terme grec
diaspora i Filó ho fa rarament.18 Tampoc no l'empra la resta de literatura
judeohel·lenista. D'altra banda, Filó es refereix de manera força críptica a
un retrobament de tots els dispersats en Praem 164-166. En el context d'un
càstig final que amenaça els jueus que s'han fet culpables per no complir
la Llei i arrecerar-se al culte als déus, els és promès el perdó, si es conver¬
teixen, i la fi de l'esclavitud: Filó afirma que els seus amos, moguts per les
virtuts dels jueus esclavitzats, els donaran la llibertat. Llavors, els disper¬
sats (sporades) aniran plegats al lloc que els serà indicat «guiats per una
aparició divina, sobrehumana» i «sostinguts per tres ajudes» (la bondat de
Déu, la pietat dels pares i la pròpia conversió). En qualsevol cas, es tracta
d'un retorn precedit de la conversió i de l'alliberament massiu d'esclaus i
amb un rerefons quasi escatològic, amb una vaga referència messiànica.
Hom estaria temptat de dir que la visió de Filó es refereix més a la fi del
món que no pas a la fi de la diàspora com a quelcom perjudicial i negatiu
16. Tcherikover proposa de datar 3Ma al voltant de la primera gran crisi del judaisme ale¬
xandrí (38-41 dC), amb motiu del program de Flaccus. Altres, però, situen aquesta obra a ini¬
cis del segle i aC.
17. L'expressió és d'Applebaum (citada per Hengel, Hoffnung, n. 29).
18. Van Unnik només elenca dos textos: Conf 197-198 (on Filó cita Dt-LXX 30,4) i Praem
115 (on parla de diasporas psykhikès). Cf. Selbstverstandnis, 190-191.
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per al poble jueu. En un segon text, hi ha una referència clara però més
aviat ràpida a l'acabament de la dispersió. Tanmateix, no s'especifica què
vindrà després (Spec 1,168).
Pel que fa a Josep, hi ha dos textos que contenen només la primera part
de l'esquema individuat en l'apartat anterior: s'hi parla del pecat del poble,
seguit de la dispersió com a punició divina, però no hi ha esment del perdó
diví, acompanyat de la conversió i seguit del retorn. En Ant 4,190 es parteix
de Dt 4,25-27 i l'amenaça que pesa sobre el poble idòlatra («El Senyor us
dispersarà entre les nacions»). La dispersió arreu de la terra és vista també
com a càstig diví en Ant 8,297 i aquí també s'aplica a la idolatria.19 D'altra
banda, hi ha un text (Ant 4,115-6) que pretén justificar en positiu l'existèn¬
cia de la diàspora basant-se en el primer oracle de Balaam (cf. Nm 23,9-10):
vindrà el dia en què tot el món serà habitat perpètuament pel poble escollit,
el qual serà més nombrós que les estrelles del cel. Aquest és lunic text del
qual es pot deduir una interpretació teològica del fet de la diàspora en clau
positiva, en clar contrast amb l'esquema interpretatiu explicat més amunt.
Pluralitat d'autocomprensions
Fent balanç del que hem analitzat fins aquí, sembla que la comprensió
teològica del fet de la diàspora preocupa més a Palestina que a la mateixa
diàspora. En diversos escrits palestinencs es repeteix un esquema que
interpreta la diàspora com el resultat de la punició divina adreçada al
poble pels seus pecats; el penediment i la conversió obren pas al perdó de
Déu, que es concreta en la reunió de tots els dispersats. A l'altre costat, hi
ha un intent, més aviat isolat, de Josep, que interpreta teològicament en
positiu el fet de la dispersió del poble, com el compliment d'una profecia
divinament inspirada.20 Per tot això, més aviat hem de parlar d'un interès
reduït del judaisme hel·lenístic per a donar una resposta teològica a la pre¬
gunta per la causa de la diàspora. Allò que hi trobem són respostes
pragmàtiques que subratllen, no sense un cert triomfalisme, la presència
jueva en moltes regions de l'imperi romà i de fora de l'imperi.21 De tota
19. En LAB 3,9, Déu afirma que el darrer càstig que rebran els pecadors serà la dispersió
en un país deshabitat. De fet, els descendents de Noè són dispersats per tota la terra (4,3). Es
tracta de referències puntuals que no tenen relació amb l'esquema que comentem.
20. Delling (Bewàltigung, 65) assenyala l'èmfasi amb què Josep subratlla el caràcter ins¬
pirat dels oracles de Balaam.
21. A més de LegGai 281-2 tenim, en Filó, Flacc 45-6, dos escrits adreçats a les autoritats
romanes. Vegeu també les reflexions de Petroni, citades per Filó (LegGai 213-7), i la constata¬
ció d'Estrabó, citada per Josep (Ant 14,115: «No és fàcil de trobar un lloc de l'imperi que aquest
poble no hagi ocupat i dominat»).
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manera, seria incorrecte parlar d'un simple sentiment d'orgull com a cons¬
titutiu de l'autocomprensió de la diàspora hel·lenística. La diàspora existeix
finalment perquè, com diu Filó, els jueus són massa nombrosos per a viure
a Palestina (Flacc 45).
Això no significa que el judaisme de la diàspora es comprengui a si
mateix com a entitat a part del judaisme palestinenc. Ni des del punt de vista
estrictament cultural i històric ni des del punt de vista ideològic no es pot
establir una separació tallant entre el món judeopalestinenc i el món judeo-
hel·lenístic: el flux i reflux entre ambdós mons és constant.22 És a dir, l'auto¬
comprensió que té el judaisme de la diàspora sobre el seu estatus de disper¬
sió és més aviat pragmàtica: la diàspora existeix i ningú dels qui hi viuen no
la posa en qüestió, mentre sigui un projecte històricament viable per als
jueus que hi viuen. Però, alhora, aquest judaisme té plena consciència que hi
ha una sola nació jueva, escampada arreu del món, i que, per tant, la diàs¬
pora no ha de comportar una disgregació dels qui pertanyen al mateix poble.
En efecte, independentment de la interpretació que mereix el fet de la
diàspora (negativa, positiva, pragmàtica), el judaisme és conscient que dis¬
persió no equival a disgregació. Per tant, l'autocomprensió tindrà sempre
un doble punt de referència: el país on es viu i el país d'Israel, les formes
de vida de l'entorn i la Llei donada al Sinaí, la cultura hel·lenista dominant
i els continguts de la fe dels pares. I és evident que el segon element pre¬
valdrà sobre el primer: allò que singularitza prevaldrà sobre allò que pot
ser objecte d'obertura i de diàleg. Tan sols així tirarà endavant el projecte
de la diàspora jueva al Mediterrani, des de la cohesió exigida per l'estatus
de minoria però des de l'intercanvi necessari en una situació que no és,
d'entrada, la de gueto. Allí on aquest equilibri entre els elements externs i
interns es clivelli i pressions de tot tipus l'esquerdin, allí on el judaisme es
vegi empès a tancar-se ideològicament, políticament i socialment, la situa¬
ció de diàspora, caracteritzada per l'equilibri, donarà pas a una altra si¬
tuació, la d'exili (galut), en la qual hi haurà una sola aspiració: la fi d'aquest
exili i el retorn a Jerusalem, la ciutat mare.
III. Cohesió i diversitat
Filó, en una interpretació que no és exclusiva d'ell, desglossa etimolò¬
gicament el nom d'«Israel» com «el qui veu Déu» (Conf 56). Fora d'Israel
22. Judaisme i hel·lenisme són dues magnituds que entren en contacte tant a Palestina
com a la diàspora, com ha provat a bastament, pel que fa a Palestina, M. Hengel amb la seva
magna obra Judentum und Hellenismus.
LA DIÀSPORA MEDITERRÀNIA 111
no hi ha cap possibilitat real d'accès a Déu: «extra Israel, nulla salus».
L'obertura d'esperit del gran pensador del judaisme alexandrí no està re¬
nyida amb aquesta afirmació fonamental sobre el caràcter únic inherent a
la pertinença al poble escollit. Només el qui ha nascut jueu o el qui s'acos¬
ta al poble de l'aliança («prosèlit» ve de proserkhomai, «acostar-se») parti¬
cipen dels béns de la salvació. La recerca d'un terreny comú amb els no
jueus a propòsit del codi ètic o de l'actitud religiosa bàsica (la «pietat») no
estalvia al judaisme una forta consciència de «poble diferenciat» i, per tant,
de poble cohesionat. Aquesta cohesió, que inclou els jueus de la diàspora i
els qui viuen a Palestina, té uns «punts ferms» arrelats, en darrer terme, en
les observances derivades de la Llei de Moisès.23
Els pilars de la identitat jueva
Curiosament, la identitat jueva a la diàspora passa en primer lloc per la
utilització de la llengua culturalment dominant: el grec. És cada vegada
més admès que no es pot considerar el judaisme de la dispersió com una
«unitat» en les seves concepcions i plantejaments, tant religiosos com polí¬
tics.24 En canvi, la circulació d'idees i persones és possibilitada per l'accep¬
tació del gran pilar de l'hel·lenisme: una llengua comuna. A la diàspora el
projecte hel·lenitzador dels successors d'Alexandre troba un ressò favora¬
ble: a la ciutat d'Alexandria, en cent anys la comunitat jueva esdevé greco-
parlant.25 L'assumpció de la llengua culta i comercial —la llengua de la
classe dominant, en definitiva— obre als jueus l'entrada a l'hel·lenisme en
totes les seves dimensions.
Això, però, no comporta, com en el cas d'altres pobles, la pèrdua total
o parcial de la identitat nacional. Allò que és pròpiament jueu es manté
sense cap vacil·lació: la Llei i la circumcisió no deixen mai de ser els ele¬
ments de la definició etnicoreligiosa del judaisme.26 En conseqüència, si els
23. La frase és de Collins (Athens, 137), un autor que insisteix més aviat en el pluralisme
del judaisme de la diàspora i la seva no-reducció a un «covenantal nomism».
24. Hengel (Hoffnung, n. 2) afirma que el judaisme de la diàspora era «religiós... viel-
schichtig».
25. Una altra dada: dels 520 papirs atribuïbles als jueus alexandrins entre el 300 aC i el
400 dC només n'hi ha un escrit en llengua hebrea (el papir Nash). A Roma, de les 534 inscrip¬
cions recollides, 405 són en grec (76 %) i 123 en llatí (23 %). Cf. Feldman, Gentile, 54.
Escriptors judeohel·lenistes de la primera meitat del segle ii aC, com Aristobul i Aristees, ja no
coneixen l'hebreu. Cf. Delling, Bewàltigung, n. 427.
26. Amb el terme hellènizein s'expressa sobretot el coneixement de la llengua grega. Amb
el terme ioudaïzein hom es refereix a la Llei i a la circumcisió (cf. Estgr 8,17). Si bé la circum¬
cisió no és un costum únicament jueu, els jueus són coneguts —i ridiculitzats— com els qui
practiquen una mutilació degradant.
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jueus convertits en grecoparlants volien conservar la Torà havien de fer
coincidir la llengua del carrer amb la llengua de la litúrgia. Aquest és l'ori¬
gen de la primera versió grega de les Escriptures hebrees, coneguda amb
el nom de Setanta, el gran esforç del judaisme per a mantenir la revelació
divina i alhora fer-la comprensible a uns destinataris que viuen en un món
grecoparlant, tant jueus com no jueus. Tal com subratlla la carta d'Aristees,
el nou text és un text sacre, garantit celestialment, és a dir, inspirat, i garan¬
tit terrenalment, és a dir, que compta amb el vistiplau de les autoritats de
Jerusalem.27 Amb els Setanta la diàspora egípcia ha creat l'element impres¬
cindible per a la seva identitat i cohesió. Filó subratlla que la traducció ha
conservat fidelment el pensament del text original (VitMos 2,34). El cert és
que, tot i els hebraismes sintàctics i lèxics, els termes grecs són farcits de
nous continguts semàntics provinents de l'hebreu: els traductors se situen
a mig camí entre una traducció d'equivalència formal i una traducció d'e¬
quivalència dinàmica, conscients de buscar solucions adaptades al geni de
la llengua grega.28 Les tendències presents en els LXX (recerca de termes
equivalents, interpretacions teològiques, tendències midràixiques, actualit¬
zacions etnicohistoricoculturals) mostren a bastament el grau de com¬
prensió, present en aquesta traducció, del fet de la diàspora com a àmbit
de creuament intercultural i, per tant, com a producte històric típicament
mediterrani.29
A la Torà grega com a signe bàsic d'identitat del judaisme hel·lenista cal
afegir la sinagoga i la família i la referència constant a la terra d'Israel, amb
Jerusalem i el temple. L'Escriptura conté els manaments i observances de
la Llei i véhicula així la voluntat de Déu; per això és l'element essencial del
judaisme, també i sobretot dels jueus que viuen lluny de Jerusalem. Però,
¿de quina manera la Llei és interpretada, practicada i viscuda en el judais¬
me de la diàspora? Només ho podem saber indirectament. Les aportacions
d'alguns exegetes judeohel·lenistes (Aristobul, Demetri, Aristees, Filó) no
ens ajuden gran cosa. Sense la casuística rabínica com a norma autoritza¬
da, elevada al nivell de Tradició oral, podem suposar que la Llei és obser-
27. «El primer ejemplo de traducción de todo un cuerpo de literatura sagrada... de una
lengua del mundo cultural semítico a la lengua de la cultura clásica griega.» Amb aquesta frase
defineix els Setanta J. Trebolle (Biblia judía, 315).
28. Un petit exemple. En Ex 18,7 el text hebreu és: «es van preguntar l'un a l'altre per la
pau». El grec diu simplement: «es van saludar» (kai èspasanto allèlous). Un dels termes més
emblemàtics pel que fa a la introducció de nous continguts semàntics és doxa. F. Raurell hi
ha dedicat nombrosos estudis. Vegeu la darrera obra d'aquest autor: «Doxa»: teologia i antro¬
pologia dels LXX (Col·lectània Sant Pacià 58; Barcelona 1996).
29. La bibliografia sobre els LXX és immensa. Vegeu en especial E. Tov, Die griechischen
Bibelübersetzungen, dins ANRW 11/20,1, pp. 121-189.
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vada en les seves característiques més essencials, però amb accents ben
diversos.30 La disparitat de situacions en què viuen els jueus de la diàspo¬
ra, tant personals com comunitàries i ambientals, fan suposar una pràcti¬
ca de la Llei diversificada, matisada i fins i tot afeblida. Per això mateix la
sinagoga s'erigeix en la institució par excellence del judaisme diaspòric, el
punt de referència immediat i permanent que cohesiona les comunitats
jueves evitant que la dispersió es converteixi en disgregació. La pràctica
sinagogal conforma l'ésser jueu, tant en una Palestina fortament hel·lenit-
zada com en una diàspora on el judaisme és minoritari. La sinagoga és el
lloc de la pregària sabàtica, on es lloa Déu, s'escolta la proclamació de la
seva Llei i on el poble referma la relació privilegiada amb el Déu d'Israel
mitjançant la recitació del Xemà (cf. Dt 6,4).31
Al costat de la sinagoga, i com si en fos el complement necessari, hem
d'esmentar la institució familiar. La pràctica diària de la Llei és garantida
i sostinguda per les relacions estretes a l'interior del nucli familiar i pel sis¬
tema de conviccions que s'hi transmet. El judaisme de la diàspora es manté
en bona salut perquè la família és, com a Palestina, un lloc on es cultiva
l'observança de la Llei dels pares. Força isolada ètnicament pel rebuig dels
casaments amb no jueus,32 la família és el marc on es respecta el repòs
sabàtic i es menja el sopar del dissabte (vegeu Migr 91); allí se celebra el
gran àpat pasqual i en la festa dels Tabernacles es commemora el sojorn al
desert; allí encara s'observen les pregàries rituals com la benedicció de la
taula (OrSib 4,25-6) i l'acció de gràcies després d'haver menjat (TestAbr
5,2). En una paraula, començant per la circumcisió, veritable porta d'accés
al poble de l'aliança, la família és el fogar constant de la identitat jueva.33
El país (la terra d'Israel), la ciutat (Jerusalem) i el temple amb el seu
culte són el quart pilar de la identitat jueva. Entre els qui viuen a la diàs¬
pora i els jueus palestinencs no s'adverteixen, en aquest cas, punts de
desacord.34 El temple és l'espai sagrat dedicat al Déu Altíssim, que ell
30. Els contactes entre els rabins palestinencs i la diàspora no són inexistents (cf. Nid 70b-
71a, que recull dotze preguntes adreçades al Rabí Jehoxua b. Khanania). Aquests contactes,
però, són més aviat localitzats.
31. La sinagoga és anomenada en el llenguatge corrent proseukhè (= «[lloc de] pregària»).
D'aquí prové el terme llatí «proseucha», denominació habitual del lloc on es reuneixen els jueus
(vegeu, p.e., Juvenal, Sàtires 3,296).
32. Aquesta és una praxi prou prohibida per les fonts jueves, tant bíbliques (Gn 24,3.37)
com extrabibliques (JosAs 8,5; TestJb 45,3). Tanmateix, els matrimonis mixtos tampoc no
devien ser excessivament rars, sobretot en zones com l'Àsia Menor (vegeu Ac 16,1-3).
33. Agraeixo a S. Guijarro les remarques sobre la importància de la institució familiar en
l'àmbit mediterrani.
34. Un llibre com el Siràcida, escrit a Jerusalem en hebreu abans del 180 aC i traduït al
grec per als jueus d'Egipte a finals del segle i aC, conté una descripció encomiástica del culte
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mateix s'ha escollit per residir-hi (2Ma 5,19). Allí hi oficia el gran sacer¬
dot, el qual ofereix cada dia un sacrifici per tots els jueus, representant-los
tots ells davant de Déu i, com a màxima autoritat del judaisme, davant els
pagans. Pel seu costat, els jueus expressen el lligam amb el temple de
Jerusalem mitjançant el tribut anual i els pelegrinatges. Cada jueu, visqui
on visqui, està obligat a pagar una didracma anual per a la conservació del
temple i l'esplendor del seu culte. Es tracta no d'un impost més dels molts
que aclaparen la població jueva i no jueva, sinó d'una contribució voluntà¬
ria que manifesta la pertinença a un poble i encara la reforça: els qui ado¬
ren el Déu únic li reten culte en un únic temple i les oblacions que pre¬
senten són ofertes en un únic altar (Ant 4,200-1; Ap 2,193). Per això, no hi
ha resistències davant el pagament del tribut al temple, i encara els pele¬
grinatges a Jerusalem van acompanyats d'ofrenes que provenen de tota la
diàspora.35
El text de 2Ma 13,14 resumeix esplèndidament els pilars que asseguren
la cohesió del judaisme. Abans de la victòria de Modín, Judes encoratja els
seus homes a combatre fins a la mort «per les lleis, pel temple, la ciutat, la
pàtria i les institucions», és a dir, les coses més santes, ja que participen de
la santedat del Déu sant. El poble d'Israel és tot ell sant, perquè Déu l'ha
escollit entre els altres pobles. Aquesta elecció, iniciada en Abraham, el
pare de tots els qui adoren el Déu únic, es concreta en l'observança de la
Llei, plantejada en termes absoluts.36 La religió dels pares és l'eix central
que cohesiona el judaisme. Com diu Tàcit en les seves Historiae (5,5,1):
«Apud ipsos fides obstinata, misericordia in promptu». És a dir, en els
jueus la fe és tossuda, la cohesió indiscutible i eficaç.
Un judaisme plural
Aquesta imatge d'un judaisme cohesionat al voltant de la Llei com a
senyal primer d'identitat, tant globalment (relacions Palestina-diàspora)
com sectorialment (relacions a l'interior de la diàspora), ha de ser comple-
del temple i de la figura del gran sacerdot (50,1-21) adreçada indistintament als dos auditoris
(el palestinenc i el diaspòric). Vegeu una bona descripció de les relacions entre Palestina i la
diàspora en Safrai-Stern, Jewish People, 184-215.
35. Un cas particular l'ofereixen els qui pugen a Jerusalem per enterrar-hi les cendres d'un
difunt, ja que Palestina és, segons la tradició jueva, el lloc de la resurrecció final. Ho testimo¬
nien els nombrosos ossaris amb inscripcions de jueus de la diàspora (Deiaing, Bewàltigung,
39).
36. A això responen les diverses narracions martirials que tenen com a rerefons la ferma
fidelitat a la Llei dels pares. Així, els set germans responen a l'uníson a i'impiu Antíoc: «Estem
disposats a morir abans de transgredir els manaments dels nostres pares» (4Ma 9,1).
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tada amb la imatge d'un judaisme divers i plural, heterogeni i no exempt
de conflictes interns. E.P. Sanders ha insistit a subratllar el «nomisme
basat en l'aliança» com a tipus bàsic de la religió jueva. Cal dir, però, que
l'adhesió a la Llei admet moltes concrecions, és a dir, que el judaisme de la
diàspora no sembla tenir un criteri interpretatiu compartit i proposat sis¬
temàticament. I cal recordar, en segon lloc, que la reflexió religiosofilosò-
fica de forta empremta ètica, les creences populars i la ideologia apocalíp¬
tica són factors que incideixen en la comprensió i la pràctica de la Llei. És
a dir, l'interès religiós primer, orientat a la pràctica de la Llei, és modificat
en graus i angles diversos. Per tant, un nomisme compacte no seria la
millor explicació de la religiositat de la diàspora jueva. Però tampoc l'ac¬
ceptació d'una diversitat notable al seu interior no hauria de fer oblidar el
paper decisiu que hi juga la Torà.37
L'Alexandria del segle i dC és un exemple força clar de la diversitat exis¬
tent en les comunitats jueves de la diàspora. En primer lloc, molts dels
jueus de la ciutat no tenien una formació cultural hel·lenística. Parlaven
grec però no havien estat educats a l'estil de Filó i de les classes dirigents
jueves de la metròpoli egípcia. Filó, d'altra banda, representa un cercle
petit d'intel·lectuals que coneixen a fons tant el judaisme (la Llei) com la
cultura hel·lenística. Aquest monoteisme il·lustrat i cosmopolitisme cultu¬
ral xoca frontalment amb una posició molt més majoritària i popular, te¬
nyida d'expectacions messianicoapocalíptiques, que trobaria la seva ex¬
pressió literària posterior en el cinquè llibre dels Oracles Sibil·lins.38
Un altre exemple de diversitat, el constitueixen les doctrines sobre la
resurrecció. Alguns autors parlen, seguint la concepció tradicional,
d'una resurrecció corporal en el marc d'un judici universal, seguit de la
condemna o de la benaurança eternes: «Déu mateix donarà una nova
forma/afaiçonarà de nou ossos i cendres dels homes» (OrSib 4,181). La
resurrecció corporal, acompanyada d'una transformació personal,
també apareix en la narració sobre la vida d'Adam i Eva: «quan et veu¬
ran assegut en el seu tron gloriós» (AssMoi 39,3). També apareix, més
clarament, en 2Ma 12,43-45, referida a la resurrecció dels justos. En el
Testament de Job la recompensa celestial és la immortalitat i l'aconse-
37. Collins CAthens, 15) escriu: «... not all strands of Judaism had their primary focus on
the law, and even those that did understood it in various ways». Aquesta conclusió depèn exces¬
sivament de les fonts literàries, i encara de fonts que es conserven en estat fragmentari. L'autor
no sembla tenir prou en compte el testimoni aportat pel conjunt de la documentació que és al
nostre abast. Si bé el judaisme normatiu és un mite, cal fer cas de la conclusió de Delling
(Bewaltigung, n. 610): «Die Théologie der hellenistischen Diaspora ist speziell eine Théologie
der Tora.»
38. Cf. Walter, Jüdisch-hellenistische Literatur, 116.
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gueixen els qui sofreixen amb paciència i sense defallir. Aquí, però, no és
el cos sinó lanima la que puja al cel a dalt d'una carrossa i és enduta a
llevant, mentre que el cos és portat al sepulcre (52,10-12). La donació
d'immortalitat no és la recuperació d'un estat previ al naixement corpo¬
ral sinó la recompensa divina a una vida justa. Així ho afirma el llibre de
la Saviesa: «Els justos són immortals» (1,15), ja que «Déu ha creat l'ho¬
me perquè sigui incorruptible» (2,23) i, en definitiva, «l'observança de
les lleis assegura la immortalitat» (6,18). En els textos judeohel·lenístics
més tardans (Tercer llibre de Baruc, Testament d'Abraham) s'accentua el
judici individual i, en canvi, la salvació comunitària queda en un notable
segon terme.
Esmentem, en tercer lloc, l'interès per l'astrologia. Aquest interès era
notable en el món hel·lenístic i en particular a Egipte.39 Els fragments
d'Artapan i el Pseudo-Eupòlem afirmen que «Abraham va ensenyar astro¬
logia al faraó»,40 i relacionen així el pare del poble jueu amb la saviesa
críptica tant en voga a l'època. Contemporàniament, en el segle li aC, i de
manera contraposada, un altre escrit alexandrí, OrSib 3, lloa els qui no
s'interessen per l'astrologia, la màgia, els auguris, la bruixeria... o bé la
geografia o l'astronomia. Aquests són precisament els jueus, provinents
d'Ur, la pàtria d'Abraham (220-236). Josep, de manera més aclaridora,
explica que «Abraham va ensenyar als egipcis aritmètica i astronomia»
(Ant 1,167) i distingeix entre ciències exactes i pràctiques ocultes.
La teoria i la pràctica
Aquests tres exemples són suficients per a palesar la bondat de la nos¬
tra hipòtesi: el judaisme de la diàspora es mou en una diversitat consi¬
derable de concepcions. Aquesta diversitat també és visible en els
comportaments concrets. Aleshores s'aprecia una distonia entre les for¬
mulacions generalitzants i la praxi de cada dia. Vegem-ho a propòsit de
l'estatus de la dona en el judaisme de la diàspora. Més d'un autor fa notar
que la dona jueva era tinguda en molta consideració. Tcherikover, per
exemple, emfasitza que la dona jueva podia anar a declarar als tribunals
sense haver d'anar acompanyada d'un home que la representés davant les
autoritats, com era el costum hel·lenista.41 En canvi, van der Horst ha mos-
39. Un bon reflex d'aquest interès és el Tractat de Sem, que explica el tarannà i compor¬
tament humans a partir dels signes del zodíac. Si bé no hi ha acord sobre la data en què fou
escrita aquesta obra, el text identifica clarament Egipte com el lloc on fou composta.
40. Aquests fragments es conserven en Eusebi (Praep 9,18,1; vegeu també 9,17,8).
41. Tcherikover, Prolegomena,34-35.
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trat que en la literatura judeohel·lenista hi ha força veus desfavorables a les
dones, amb comentaris recurrents sobre la seva perillositat.42 A propòsit
d'això, són coneguts els textos de Sir 9,1-9; 25,13-26; 26,5-12. La seduc¬
ció és cosa pròpia de les dones (Hyp 7,3; 11,14), i 4Ma parla de la seva
fragilitat a l'hora de deixar-se seduir (18,8; vegeu també PsFoc 215-6).
Josep insisteix que les dones són volubles i temeràries (Ant 4,219) i
TestRub 5,1 sentencia: «les dones són dolentes». En contrast amb aquests
autors, LAB subratlla el paper de Dèbora, que fou una autèntica mare per
a Israel (Jt 5,7), comparable a les matriarques i patriarques, i elogia
Tamar i la filla de Jeftè. Tanmateix, al costat del testimoni literari hem de
considerar l'epigràfic. En un context social favorable a la dona, com és
l'Àsia Menor, apareixen dones amb funcions de lideratge en les comuni¬
tats jueves. Si bé les inscripcions són datades entre els segles n i v dC,
fora del període objecte d'aquest estudi, és interessant de mostrar que
dues dones tenen el càrrec de cap de la sinagoga (arkhisynagògos), és a
dir, presideixen l'assemblea i s'ocupen del bon estat de l'edifici, mentre
que una tercera, probablement, és anomenada «presidenta» (prostates).43
Una tal Sofia, de Creta, a més de ser cap de la sinagoga, és presbytera, és
a dir, membre del consell o gerousia. Referències a dones membres del
consell sinagogal apareixen a Bízia (Tràcia), Venosa (Itàlia) i Oea
(Tripolitània). També hi ha dones de les quals se subratlla l'ascendència
levítica (se les anomena hierisia o hiereia) i altres que són benefactores de
les comunitats i reben el títol de «mare de la sinagoga» (tres a Roma).44
Precisament a Roma trobem la inscripció d'una dona que segueix estudis
de la Torà amb força aprofitament, pel que sembla. Se l'anomena «disci-
pula bona».45
En definitiva, la cohesió i la diversitat marquen alhora el judaisme de
la diàspora i el configuren com una magnitud mixta i complexa, articula¬
da al voltant dels eixos fonamentals de la religió jueva però amb una gran
varietat de tendències, concepcions i praxis.46
42. P.W. Van der Horst, «Conflicting Images of Women in Ancient Judaism», Berliner
Theologischer Zeitschrift 10 (1993) 73-95.
43. Els seus noms són: Rufina, Theopempte i Jael i viuen, respectivament, a Esmirna,
Mindos i Afrodísies. Vegeu Trebilco, Asia Minor, 105-113.
44. En total, una vintena de dones en un període que va del segle il aC al vi dC.
45. A aquestes dades hem d'afegir la notícia que ens proporciona Filó sobre el caràcter
mixt de la comunitat dels terapeutes, prop d'Alexandria, en el De vita contemplativa.
46. Potser aquesta diversitat té alguna cosa a veure amb les reaccions, força contrastades,
dels autors grecs i llatins a propòsit del judaisme. Vegeu M. Stern, Greek and Latin Authors on
Jews and Judaism, I (1974) i II (1980) Jerusalem.
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IV. Diferència i obertura
L'equilibri, sovint difícil, entre dues posicions aparentment antitètiques
és un factor típic de la vida del judaisme de la diàspora.
Més encara, potser és el factor que més el caracteritza. G. Delling des¬
criu la diàspora hel·lenística com un balanceig entre dues identitats (la
jueva i l'hel·lènica), que ha de ser mantingut si es vol dir sí a tot allò que
ofereix l'entorn hel·lenístic, sense, però, que aquest sí impliqui un allunya¬
ment o àdhuc un trencament amb la identitat jueva.47 No es poden obviar
els inconvenients d'una pràctica de la Llei en medi no jueu. En alguns
casos, com el de les prescripcions referents a la puresa ritual, caldria par¬
lar de dificultats serioses i fins i tot d'autèntiques impossibilitats.
Tanmateix, el judaisme cohesionat i divers de la diàspora hel·lenística
manté el seu dret particular a la diferència i l'intenta conjuminar amb una
obertura real al món que l'envolta. En la versió grega del llibre d'Ester,
Aman, el macedoni (!), diu al rei: «Hi ha una nació que té costums diferents
de les altres» (3,8). ¿És justa aquesta acusació? «Tothom se sentirà ofès
pels teus costums», insisteix la Sibil·la (OrSib 3,272). ¿Són els jueus un
poble que cerca d'automarginar-se? Probablement, cada poble subratlla
davant els altres allò que creu que el diferencia i aleshores es mostra dis¬
posat a dialogar i a conviure. «Dono gràcies a Tykhè d'haver nascut home i
no animal, home i no dona, grec i no bàrbar» són les paraules que
Diògenes Laerci posa en boca de Sócrates. «Beneït sigui Déu que no m'ha
fet dona. Beneït sigui perquè no m'ha fet ignorant. Beneït sigui perquè no
m'ha fet estranger (goi)», afirmen de manera anàloga els rabins tannaïtes.48
La superioritat intel·lectual del grec i la consciència d'elecció del jueu es
resolen en una sola cosa: proclamar la pròpia identitat. No és estrany,
doncs, que el judaisme de la diàspora, minoritari, refermés la pràctica de
la Llei dels pares en un context no jueu, sovint tolerant però a voltes hos¬
til. I que dugués a terme aquesta defensa sense recloure's, almenys d'en¬
trada, en cap gueto, ni físic ni ideològic.
Allò que diferencia socialment
Les prescripcions alimentàries i les lleis de puresa ritual afecten la vida
diària del judaisme. No es tracta tan sols d'abstenir-se de certs aliments, d'al¬
tra banda prou apreciats en el món grecoromà (p.e. la carn de porc), sinó
també de no menjar aquells aliments permesos per la Llei però que han esde-
47. Delling, Bewàltigung, 85.
48. Cf. Hengel, Ebrei, 129-130.
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vingut ritualment impurs (p.e. la carn oferta a les divinitats paganes i posa¬
da posteriorment a la venda en el mercat públic de la ciutat). En la Carta
d'Aristees es diu que un jueu prepara el menjar als doctors de la Llei que el
rei Ptolemeu II Filadelf ha cridat per a traduir les Escriptures hebrees. Els
mestres de la Llei s'asseuen a taula amb el rei però només mengen allò que
els porta aquell jueu i no tasten allò que el rei menja (181-183). L'historiador
romà Tacià sentencia: «Separad epulis, discreti cubilibus» (Hist 5,5,2).
Aquesta separació de jueus i gentils en el tema dels menjars té una importàn¬
cia social considerable. L'amistat i el veïnatge troben la seva expressió nor¬
mal en el fet de prendre part en un mateix àpat. Les prohibicions contingu¬
des en les lleis alimentàries susciten dificultats reals en el camp de les rela¬
cions socials amb els qui no són jueus. De fet, sembla que el judaisme de la
diàspora, considerat globalment, compleix de manera estricta la legislació
alimentària. En canvi, la tolerància és molt més gran en el camp dels con¬
tactes personals amb els pagans. D'entrada el contacte amb un pagà fa incór¬
rer en impuresa ritual (Arist 139), però cal suposar, com veurem més avall,
que en aquest punt la legislació era interpretada de manera molt flexible.49
Notem, però, que Filó anomena «fills de Caín» els qui no compleixen les lleis
de purificació ritual amb l'excusa que només són una paràbola (Post 12,42).
La conseqüència primera d'aquesta precaució davant els contactes amb
dones paganes és l'absència de matrimonis mixtos. Un jueu només es pot
casar fora del seu poble si abans la seva parella es converteix al judaisme.
En la coneguda novel·la alexandrina Josep i Assènet, Josep demana a Déu
que vulgui comptar Assènet entre els qui pertanyen al seu poble (8,9). I Job
adverteix: «No prengueu per muller dones estrangeres» (TestJob 45,3). Filó
fonamenta la prohibició de casar-se fora del poble jueu dient que hi ha
perill que els fills dels matrimonis mixtos s'allunyin del judaisme (Spec
3,29).50 I potser cal donar-li la raó, a jutjar pel cas de Timoteu, fill de mare
jueva i pare grec, que ha de ser circumcidat per Pau abans que aquest se
l'endugui per company de missió (Ac 16,1-3). En qualsevol cas, almenys a
Egipte, els matrimonis mixtos eren força infreqüents: només tenim un sol
papir que esmenti un matrimoni d'aquestes característiques!51
49. Delling (Bewaltigung, 93) cita JosAs 5,11; 8,9; Josep té contacte físic (dóna la mà,
imposa la mà) amb pagans sense cap mena de dificultat. En canvi, «no menja mai amb els egip¬
cis» (7,1).
50. També Josep: Ant 5,306; 8,191-2; 18,340-352. Pel seu cantó, LAB accentua els perills
inherents a aquestes unions (18,13; 43,5). Igualment, TestLv 9,10.
51. Cf. Feldman, Gentile, 79. Collins {Athens, 208) dedueix d'Ezequiel el Tràgic, 67, «a
positive attitude towards mixed marriages». Però ni en aquest cas (Moisès i Siporà) ni en cap
altre (Josep el fill de Jacob, i una dona egípcia, Ester i el rei persa Assuer/Xerxes) el text bíblic
no és posat en qüestió: els autors es limiten a repetir el que troben en el text sacre.
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La Llei dels pares, la patria, té un valor especial i decisiu, més enllà de
qualsevol altra legislació, sobretot en els temes fonamentals de la vida jueva.
I la primera norma és la de la circumcisió. Sense circumcisió no hi ha perti¬
nença real a la comunitat jueva. El qui se circumcida adopta «in toto» l'estil
jueu de vida. Al final de la història de Judit es diu que Aquior va creure en el
Déu d'Israel, «es féu circumcidar i des d'aquell moment va entrar a formar
part del poble d'Israel» (Jdt 14,10). La pràctica de la circumcisió, absoluta en
tot el món jueu, va ser objecte de burla per part dels autors grecs i llatins. És
un tema recurrent, d'indubtables efectes en uns lectors hel·lenitzats, per als
quals el cos i la seva integritat eren una cosa essencial. La circumcisió fun¬
cionava com una mena d'estigma social, que servia per a menysprear el
poble que mantenia inalterable una pràctica jutjada com a mancada de sen¬
tit. La circumcisió assenyalava una pertinença, en positiu i en negatiu: en
positiu, de cara endintre, pel que significava de fidelitat al Déu de l'aliança;
en negatiu, de cara enfora, pel xoc que comportava amb la cultura hel·lenís-
tica. Els del partit prohel·lenista de Jerusalem en temps d'Antíoc IV «van
construir un gimnàs a l'estil dels pagans i es feien dissimular la circumcisió»
(IMa 1,14). Certament, la circumcisió no encaixava amb els costums grecs!
Si la primera llei és la circumcisió, la vida jueva es modula segons el ritme
setmanal. És a dir, a diferència dels pagans, que reposaven celebrant de tant
en tant festes que duraven uns quants dies (les saturnals, les bàquiques...),
els jueus deixaven de treballar un dia sobre cada set. Al costat de l'abstinèn¬
cia absoluta de carn de porc i de la circumcisió, els jueus eren ridiculitzats
pel fet de guardar el repòs del dissabte amb gran rigor.52 Llegim en un frag¬
ment d'origen jueu que es troba a les Constitucions Apostòliques: «Senyor
omnipotent, tu has creat el món i has fet del dissabte un memorial de la teva
creació. En dissabte ens fas descansar del nostre treball i fas que ens dedi¬
quem a l'estudi de la Llei; tu vas manar als nostres pares que guardessin el
dissabte... ja que el dissabte és descans del treball, acabament del món, recer¬
ca de la Llei, acció de gràcies per tot el que has donat a l'home» (7,36,1.4-5).
La defensa tenaç del repòs sabàtic per part dels jueus (prohibició de fer les
feines del camp, d'encendre foc, de traginar objectes, d'anar als tribunals,
d'efectuar pagaments) era coneguda de tots, respectada per molts i satiritza-
da per la «intel·liguèntsia» del moment (més la romana que la grega).
El punt de vista no jueu
Les acusacions de misantropía («adversus omnes alios hostile odium»)
(Tàcit, Hist 5,5), complementades per les acusacions d'impietat (refús de la
52. Vegeu, p.e., Juvenal, Sat 14,96-99.
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religiositat grecoromana) i d'ateisme (menyspreu dels déus), estaven fona¬
mentades en unes praxis concretes i reals. Tot i els estereotips i les exage¬
racions propis d'una actitud antijueva, el cert és que el judaisme, més que
cap altra minoria ètnica de l'imperi, mostrava diferències ben paleses si se'l
comparava amb el conjunt del món grecoromà: el no rotund al culte de les
divinitats paganes tenia unes connotacions socioculturáis evidents.53
Malgrat l'estatus de religió lícita, que justificava la no-participació jueva en
cap culte pagà oficial, aquesta qüestió no deixava de ser vista pels pagans
com una «autoexclusió». ¿Ho era, realment? El caràcter diferenciat dels
costums jueus en relació a l'entorn duia a un agrupament en certs sectors
de les ciutats i poblacions (Mos 1,278). Sabem, p.e., que a Alexandria els
jueus ocupaven sobretot dos dels cinc barris de la ciutat (Flacc 8,55), però
hi havia sinagogues també fora d'aquests dos barris (LegGai 132). El pro¬
gram de Flaccus, en temps de Caligula, va comportar certament la concen¬
tració jueva en un territori urbà fixat per les autoritats, però això era una
novetat perquè feia més de tres segles que els jueus vivien escampats per
tot Alexandria. A Roma, on hi havia un barri (Trastevere) amb una forta
presència jueva, els jueus no vivien tancats en cap gueto: fins en quatre
altres zones urbanes s'han detectat restes d'instal·lacions jueves.54 Cal, per
tant, no confondre la tendència de molts jueus a viure en contacte estret
—i àdhuc físicament pròxim— amb els altres membres de la comunitat
minoritària amb una voluntat d'automarginació i d'exclusió de la resta de
la societat. El gueto no és un invent jueu.
D'altra banda, la forma de vida dels jueus no podia deixar de suscitar
interès i admiració per part dels pagans. El Déu jueu tenia pretensió d'u¬
nicitat i, entre els pensadors grecs, hi havia un corrent favorable al mono-
teisme. Era evident l'atracció d'un Déu que no pot ser representat en imat¬
ges, i la d'un culte, el sinagogal, sense sacrificis ni àpats rituals. Un culte,
a més, fet en grec i, per tant, comprensible a tothom, ben divers d'altres
cultes (a Roma els anomenaven «cultes orientals»), els cultes de les reli¬
gions mistèriques, que tenien una forta càrrega esotèrica. L'ensenyament
ètic contingut en la Llei jueva, accessible a qualsevol, i la pràctica que en
53. Aquesta era una qüestió d'especial sensibilitat. Als ulls dels pagans, allò que singula-
ritzava odiosament els jueus era el seu rebuig absolut de cap altre déu que no fos el seu. Aquest
particularisme era intolerable en un medi socioreligiós de gran sincretisme (recordem les iden¬
tificacions entre les divinitats dels diversos panteons: romà, grec, egipci...). Certament, les
diferències amb els jueus en el camp de la pràctica de la religió eren el factor determinant del
refús pagà. Cf. Delling, Bewaltigung, 17. Les connotacions socioculturals esmentades s'entre¬
veuen, per exemple, en la petició de les ciutats jòniques a August, en el sentit que si els hebreus
eren realment dels seus, havien de venerar també els seus déus (Ant 12,126).
54. Penna, Juifs, 331-332.
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feien les comunitats de la diàspora no podien deixar indiferents els qui s'in¬
teressaven sincerament pel judaisme.
La inculturació hel·lenística del judaisme
Els jueus havien penetrat en tots els camps de la vida econòmica i pro¬
fessional. Pel que sembla, a Alexandria, després de l'inici de la dominació
romana, els canvis en l'estructura econòmica heretada dels Ptolemeus, for¬
tament estatalista, havien comportat l'impuls de la iniciativa privada. Ara,
el mercat potencial anava d'un cap a l'altre de la Mediterrània, i alguns
jueus van fer fortuna, especialment en el comerç i en les finances. Per
exemple, el germà de Filó, Alexandre, era un dels homes més rics
d'Alexandria. Ara bé, ni a Alexandria ni a l'interior del territori egipci, a la
khòra, les classes populars jueves no van modificar el seu estatus, i més
aviat a la llarga van veure que empitjorava. L'arribada dels romans va sig¬
nificar el final de les colònies militars jueves; d'altra banda, els nous amos
de la situació van impedir que els jueus continuessin accedint a l'adminis¬
tració pública. D'aquesta manera, els jueus perderen la gestió de força pro¬
pietats agrícoles, que posseïen en tant que colons militars.55 De tota mane¬
ra, l'activitat econòmica més important de la diàspora egípcia continuà
essent l'agricultura. Fora d'Alexandria, a la khòra, els jueus vivien barrejats
amb la població grega i els nadius egipcis, dedicats al cultiu de la terra o
bé al treball artesanal. El nombre d'esclaus jueus, important a Egipte en el
segle in aC (Arist 19,37) i després de la primera guerra jueva, no sembla
que fos molt elevat en els altres períodes.
La inculturació hel·lenística dels jueus era evident a Egipte i a l'Àsia
Menor, i potser no tant a Síria. A Jònia, un tal Nicetes, fill de Jàson de
Jerusalem, va fer un donatiu de 100 dracmes per a les festes locals en
honor de Dionís (CIJ II, 749). No podem estar segurs que aquest Nicetes
fos jueu, però tampoc no hem d'excloure que un jueu fes una aportació
econòmica als cultes religiosos oficials de la ciutat. Per l'altre cantó, a
Apamea (Frigia) una moneda encunyada per la ciutat porta l'efígie de Noè
en el moment de sortir de l'arca després del diluvi.56 A Egipte, tenim pro¬
ves abundants que els jueus acuden a tribunals no jueus i segueixen la
legislació hel·lenística, fins i tot en matèries que serien competència de tri¬
bunals jueus propis57 i en el cas extrem que les dues parts siguin jueves.
55. Tcherikover, Prolegomena, 15.
56. Hengel, Ebrei, 171. Aquest fet és un indici de les bones relacions existents entre la
comunitat jueva i la resta de població.
57. Josep (Ant 14,235) parla d'un d'aquests tribunals establert a Sardes (Àsia Menor).
LA DIÀSPORA MEDITERRÀNIA 123
Així, els jueus porten davant els tribunals grecs causes de plets, de divor¬
cis, d'herències, de contractes comercials... i en els encapçalaments de les
sentències on hi entren jueus no s'ometen pas els noms dels reis hel·lenis¬
tes divinitzats.58
L'hel·lenització afecta també l'onomàstica. Els noms grecs i llatins són
força habituals entre els jueus de la diàspora, fins i tot noms de divinitats
gregues (Apollo, Dionís) o egípcies (Ammon, Isis, Serapis). Això, natural¬
ment, no és cap indici d'afebliment de conviccions, sinó tan sols el resultat
de la influència cultural de l'entorn. De vegades, els noms són dos, un d'o¬
rigen grec i un altre d'extracció hebrea: Jàson/Jesús (so semblant) o
Eirenopoios/Salomó (traducció del significat). Xabatai (de xabat, «dissab¬
te»), Simó i Josep són els tres noms més usuals en el període ptolemaic.
Curiosament, hi ha més noms grecs en aquest període que en el període
romà, moment en què es produeix una forta revifalla de l'esperit naciona¬
lista jueu.
En les classes dirigents la inculturació es manifesta en els camps de l'e¬
ducació i dels espectacles públics. Filó subratlla emfàticament que la pai-
deia hel·lenística és la «ancilla» de la saviesa, de la virtut, de la senyora filo¬
sofia (Cong 11,22 i 77), i, finalment, per tant, de la Llei de Déu (Praem
111 ).59 D'aquí l'interès de les classes dirigents jueves per l'assistència al
gimnàs, lloc on els joves són educats en el cos i en l'esperit segons les for¬
mes de vida gregues: educació física i educació intel·lectual són les dues
pilastres d'una formació integral. L'entrada al gimnàs significa, a més, ini¬
ciar la preparació per a esdevenir efebus i, per tant, l'accés automàtic a la
ciutadania grega. La participació jueva en el gimnàs és testimoniada tant a
Egipte com a l'Àsia Menor.60 Josep ens explica que a Antioquia els joves
jueus membres del gimnàs es van negar a fer servir cap més oli que no fos
el proporcionat per jueus (Ant 12,120). Aquesta presència habitual de jueus
en el gimnàs devia comportar certes acomodacions, per exemple, pel que
fa a la fórmula de jurament en el moment de l'ingrés solemne a l'efebia.61
Entre els espectacles públics, cal esmentar el teatre, lloc força freqüentat,
pel que sembla, pels jueus de la diàspora. Tot i el lligam entre les repre¬
sentacions dramàtiques i la religió pagana, el cert és que un jueu observant
com Filó parla com una persona habituada a veure teatre (Ebr 177). També
sabem que els jueus de Milet tenien seients reservats al teatre de la ciutat
(CIJ 11,748). Un escriptor judeohel·lenístic del segle n aC, Ezequiel el tràgic,
58. Tcherikover, Prolegomena, 33-34.
59. Semblantment, 4Ma 1,16-17.
60. Referències en Delling (Bewaltigung, 60-61) i Feldman (Gentile, 57-59).
61. Es fa difícil de pensar que els jueus juressin pels déus protectors dels gimnasos.
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escriu la seva dramatització de l'èxode seguint el model d'Eurípides.
Coneixem fins i tot l'existència a Roma d'un actor jueu famós. En resum,
la inculturació es manifesta en camps ben diversos. Els jueus de la diàspo¬
ra no s'aparten de la societat en la qual viuen. Més aviat hi participen i se'n
beneficien segons la mesura d'allò que els permet la pròpia Llei. No sem¬
bla, per tant, que l'afirmació de la pròpia diferència posi obstacles a una
obertura decidida i a una notable integració.
El proselitisme
La tensió entre la diferència en relació a l'entorn i l'obertura a aquest
entorn acostuma a manifestar-se de tres maneres: transmissió de convic¬
cions, intercanvi de conviccions i pèrdua de conviccions. És a dir, hi pot
haver una acció de captació (proselitisme), una barreja de creences (sin¬
cretisme) i l'abandó del propi credo (apostasia).
Pel que fa al proselitisme, el moment actual de la recerca es caracterit¬
za per un fort debat. Contra la hipòtesi d'un judaisme massivament prose¬
litista s'han aixecat darrerament nombroses veus que posen sordina a la
idea d'una missió universal jueva orientada a la captació de nous membres
entre el món pagà. McKnight (1991), E. Will - C. Orrieux (1992) i M.
Goodman (1994), en les seves respectives obres, insisteixen en la necessitat
de revisar les conclusions fins ara acceptades com a vàlides. Per al primer,
el judaisme del Segon Temple no va ser mai una religió missionera.62 Els
dos investigadors francesos pretenen posar al descobert la fal·làcia d'un
axioma, per a ells no provat: el proselitisme jueu. Les fonts, diuen, no jus¬
tifiquen una activitat missionera a gran escala.63 El conegut text de Mt
23,15 («Ai de vosaltres, mestres de la Llei i fariseus hipòcrites, que recorreu
mar i terra per guanyar un sol prosèlit...») reflectiria, en l'ambient de con¬
trovèrsia entre Mateu i el judaisme fariseu de finals del segle i dC, no l'a¬
bundància sinó l'escassetat de nous convertits. Goodman constata la
manca d'actituds proselitistes en el judaisme del segle i dC, en clar contrast
amb el cristianisme contemporani naixent i amb el judaisme posterior. Els
jueus, segons Goodman, es limiten a donar testimoni mitjançant la seva
pietat. I si bé és cert que hi ha una acció parcial per a guanyar adherents
al judaisme, això no equival a una missió prosèlita universal.64
62. S. McKnight, A Light among the Gentiles: Jewish Missionary Activity in the Second-
Temple (Minneapolis 1991).
63. E. Will - C. Orrieux, «Prosélytisme Juif?» Histoire d'une erreur (Paris 1992).
64. M. Goodman, Mission and Conversion. Prozelytizing in the Religious History of the
Roman Empire (Oxford 1994). Goodman subratlla que dur a terme una activitat prosèlita «was
not seen as a religious duty» (p. 85). Proposa igualment una revisió del tema A.T. Kraabel,
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En primer lloc, cal distingir curosament entre «prosèlits» pròpiament
dits, gent que han esdevingut jueus després d'una conversió total del paga¬
nisme, i «temorosos de Déu» (theosebeis, «metuentes»), simpatitzants del
judaisme que visiten més o menys assíduament la sinagoga i que guarden
diverses observances de la Llei, p.e., el repòs del dissabte i l'abstinència de
la carn de porc.65 Això és el que es desprèn del cas explicat per Juvenal (Sat
14, 96-106) (GLAJJ 301), el qual distingeix entre un «metuentem sabbata
patrum» i el seu fill que pertany als qui «mox et praeputia ponunt», un
autèntic prosèlit circumcidat. El primer no ha entrat plenament al judais¬
me, mentre que el segon s'hi ha adherit completament.66 En segon lloc, ja
hem fet notar que l'atracció exercida pel judaisme va ser notable, de mane¬
ra que, com diu Dio Cassius, els jueus «portaven molts habitants del país
als seus (dels jueus) propis usos» (HistRom 57,18,5). Això es feia, però,
sense un enfrontament directe amb el culte dels déus, el qual era evitat per
prudència (no crear tensió amb la majoria) i per una convicció de la supe¬
rioritat del Déu d'Israel i de la seva Llei (manifestada pel testimoni del codi
ètic jueu, practicat sense gaires esquerdes) (cf. SpecLeg 1,31-53). Com diu
Sv 18,4: «Per ells (el poble sant) havies de donar al món la llum indefecti¬
ble de la Llei.» Els jueus «portaran una gran joia a tots els mortals» (OrSib
3,583). Entre les persones importants pròximes al judaisme, algunes de les
quals esdevingueren prosèlits, hi ha un nombre considerable de dones.
Tant de l'Àsia Menor com de Roma arriben dades que confirmen l'atracció
del judaisme sobre la població femenina.67 Les «dones distingides»
d'Antioquia de Pisídia (Ac 13,50) o Lídia, de Tiatira (Ac 16,14), són exem¬
ples prou eloqüents en les fonts cristianes del segle i.68 En canvi, és sorpre-
«Immigrants, Exiles, Expatriates, and Missionaries», dins: L. Bormann et al. (éd.), Religious
Propaganda and Missionary Competition in New Testament World. Fs. D. Georgi (SupNvT 74;
Leiden - New York - Kôln 1994). Naturalment, la revisió d'una missió prosèlita universal per
part dels jueus en el segle i dC comporta tornar-se a preguntar d'on prové el caràcter proseli¬
tista del cristianisme primitiu.
65. Aquesta distinció necessita dos correctius: primer, el terminologie, ja que les denomi¬
nacions poden variar (vegeu la nota següent), i, segon, l'interpretatiu, ja que les fronteres entre
els dos grups varien segons els llocs i els moments. Es fa difícil de detectar, amb precisió i en
cada cas, el grau d'adhesió al judaisme.
66. Alguns epítets presenten dificultats d'interpretació. Així, ioudaioi és aplicat a simpa¬
titzants (Dio Cassius, HistRom 37,17,1); en canvi, un simple simpatitzant pot ser anomenat
«prosèlit» (cf. LegGai 159, a propòsit de Fúlvia, muller del senador Sadurní). La terminologia
no és exacta i divergeix segons els autors.
67. Notem que, a Roma, entre les sis inscripcions funeràries descobertes referides a prosè¬
lits, cinc són de dones (Penna, Juifs, n. 143).
68. En Ac, Lluc sembla distingir entre «prosèlit» i «temorós de Déu», sinònim de simpa¬
titzant (vegeu, però, n. 65).
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nent que no aparegui cap prosèlit en els 520 papirs i les 122 inscripcions
provinents d'Egipte.69 En tercer lloc, el judaisme oferia, amb el seu mono-
teisme estricte i la seva antiguitat, reconeguts àdhuc pels seus detractors,
una seguretat interna que es traduïa en una certesa de salvació (Virt 226) i
que es manifestava en una vida fraterna intensa: els nous convertits es
beneficiaven de la cohesió que caracteritzava el judaisme de la diàspora.
Així, el trencament absolut amb l'entorn hel·lenístic es veia compensat per
l'entrada a la comunitat, prou acollidora, dels fills d'Abraham.70 D'altra
banda, no hem de descartar raons socials i polítiques en l'aproximació d'al¬
guns, o molts, a les sinagogues jueves, sobretot quan els jueus estaven inte¬
grats en la vida de la ciutat i el contacte amb ells podia ser beneficiós des
d'altres punts de vista que l'estrictament religiós. En resum, la constatació
del fenomen prosèlit passa per circumscriure'l en l'espai i el temps, per
matisar-ne l'abast real i per deixar de banda la idea d'un projecte missioner
militant, premeditat i universal per part del judaisme de la diàspora.
El sincretisme
Passem a considerar el tema del sincretisme. En la seva voluminosa
obra, E.R. Goodenough ha volgut demostrar l'existència d'un judaisme
místic.71 Aquesta és una tesi discutida i discutible que aquí només ens inte¬
ressa des de l'aspecte del discurs simbòlic. Neusner contraposa dos judais¬
mes, aquell que es dedueix dels testimonis literaris, l'oficial, i aquell que es
dedueix dels testimonis artístics, el propi i concret de les comunitats sina-
gogals.72 Segons això hi hauria, doncs, dos grans judaismes: el normatiu i
el seminormatiu. O, si es vol, un, només: el judaisme «real», difuminat en
els seus contorns, propers al sincretisme. Els testimonis iconics avalarien
la seva existència. Feldman parla explícitament d'un «high level of syncre-
69. Aquest material és publicat per Tcherikover-Fuchs en el CPJ.
70. Goodman (Mission, 86) parla de la «dual function of conversion as entry into a politi¬
cal and social as well as into a religious entity».
71. Jewish Symbols in the Greco-Roman Period, vols. 1-13 (New York 1953-1968). Per a
Goodenough el judaisme de la diàspora és finalment una mística. Collins (Athens, 195-243) no
sembla apartar-se excessivament de la hipòtesi de Goodenough, quan, tot i refusar l'existència
d'un ritual jueu, accepta que Filó, Aristobul i Sv representen una filosofía pròpia d'allò que cal¬
dria definir com a judaisme místic.
72. J. Neusner, Symbolism and Theology in Early Judaism (Minneapolis 1991). Ja
Goodenough havia interpretat les pintures de Dura Europos corn a exemple de judaisme mís¬
tic que s'orienta vers la unió de l'individu amb Déu, sobretot després de la mort. En tot aquest
tema, prou complex, caldria no transposar dades i conclusions: allò que és bo per als segles II-
iv, quan ja existeix una producció literària jueva de tipus gnòstic, pot no ser-ho en el segle i.
D'altra banda, la presència de simbologia pagana no és encara indici suficient de sincretisme.
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tism» entre els jueus de la diàspora.73 D'altra banda, Hengel conclou que no
tenim proves autèntiques d'un sincretisme paganojueu en l'Egipte del pe¬
ríode preromahel·lenístic. Tan sols en el camp de la màgia i l'astrologia, i a
partir del segle ii dC, es podria parlar d'una fusió sincretista entre un cert
judaisme i l'hel·lenisme.74
Com de costum, hem de donar resposta a una problemàtica enrevessa¬
da amb molt pocs elements de verificació. Tot i això, la interpretació de les
dades pot ser orientada o bé cap a la hipòtesi d'un judaisme sincretista o
bé cap a la proposta d'un judaisme inculturat. Feldman addueix Arist 16,
on es diu que els jueus adoren el mateix déu que els grecs, si bé aquests li
donen el nom de Zeus o Dis. El cert és que Josep fa un raonament molt
similar (Ant 12,12), reprenent una etimologia procedent del món pagà.75 La
dimensió sincretista és aquí inexistent. El monoteisme jueu no és qüestio¬
nat; simplement se l'explica des de les concepcions del panteó grec. En
altres casos, Feldman es fa fort en documents jurídics que citen els ptole-
meus divinitzats o bé en tres inscripcions funeràries que esmenten l'Hades
i la regió de Lethe. Tampoc aquests elements no semblen sincretistes «stric¬
to sensu». Més aviat responen a contactes normalitzats amb l'entorn cul¬
tural. Pel que fa als amulets i a les fórmules màgiques que combinen la
invocació del Déu d'Israel amb divinitats gregues i egípcies, no es poden
datar amb seguretat i, a més, en molts casos hi ha dubtes sobre el seu ori¬
gen (jueu?, hel·lenista?).76 En canvi, les dues inscripcions provinents del
període ptolemeu i trobades en el temple de Pan de Resediyeh (Alt Egipte)
podrien denotar potser un esperit sincretista; «Ptolemeu, fill de Dionisi, el
jueu, lloa Déu».77 Encara a Egipte hi ha discussió abundant sobre el tem¬
ple de Leontòpolis, fundat probablement per Onies IV (ca. 160 aC) i tancat
per Vespasià l'any 72 o 74 dC. Aquest temple no va ser mai rival del de
Jerusalem i juga un paper nul en la producció literària judeoalexandrina.
Com diu Tcherikover, Leontòpolis no passà mai de ser la capella particular
d'Onies i dels seus descendents.78 De fet, aquest era un temple cismàtic i
potser no hi havia elements sincretistes.
73. Gentile, 69. El tema s'explica en les pp. 65-69.
74. Ebrei, 168-169.
75. Delling, Begegnung, 10.
76. Feldman (Gentile, 68) es mostra massa confiat de les conclusions a què arriba
Goodenough sobre el tema. La presència jueva en el món de la màgia assenyala la penetració
del judaisme en la cultura hel·lenística de l'època, i el grau de «fiabilitat» que mereixia el Déu
dels hebreus per part dels addictes a la màgia.
77. CU 2, 1538. Vegeu també la inscripció anterior (1537).
78. També les raons polítiques van ser determinants en la construcció del temple dels
Tobíades en el segle li aC a Transjordània (Araq-el-Emir).
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Fora d'Egipte, a l'Àsia Menor tenim un parell de dades que cal comen¬
tar. Josep ens informa (Ant 14,10) que a mitjan segle i aC, el consell de la
ciutat de Sardes va donar permís per a establir la thysia jueva a la ciutat.
L'ús d'aquest terme s'explica per la transposició del llenguatge cultual dels
temples pagans, on s'oferien sacrificis, a l'àmbit sinagogal. En canvi, a
Belkis (Pamfilia), en un altar s'ha trobat aquesta inscripció: «Al déu fidel i
no fet per mans d'home» (ss. i-n dC). I a Pèrgam hi ha un altar amb un
frontispici que diu: «Déu Senyor, el qui és per sempre.» I a sota: «Zofisus
(va dedicar) al Senyor aquest altar i el canelobre amb la llàntia» (s. II aC).
En ambdós casos és probable que es tracti de simpatitzants del judaisme o
fins i tot de pagans influïts per les concepcions monoteistes jueves que
construeixen altars privats.79
Finalment, de Roma prové un text molt discutit: la relació de Valeri
Màxim sobre l'expulsió de Roma dels «jueus» pel pretor Corneli His-
palus (139 aC). La notícia ens arriba per dos autors d'epítoms que no
coincideixen en la seva informació. No són de descartar interferències
en la transmissió del text.80 En definitiva, les llacunes textuals i la con¬
fusió en la interpretació d'aquest text redueixen notablement la
importància de la notícia de l'any 139 aC. És probable que els jueus fos¬
sin expulsats juntament amb altres orientals (caldeus, adoradors de
Sabazios) o bé fossin acusats de subvertir els costums romans amb
noves doctrines.
Al meu entendre, l'únic projecte sincretista real va ser el dels partidaris
d'Antíoc IV Epífanes: «Molts israelites van adoptar de bon grat la religió
oficial: oferien sacrificis als ídols i profanaven el dissabte» (IMa 1,43;
vegeu també el v. 59). La revolta macabea decapità aquell primer intent sin¬
cretista, provocat i afavorit per un sobirà amb un projecte polític unifica¬
dor. Després d'aquest intent, el judaisme continuà el seu procés d'incultu-
ració en medi hel·lenístic, però mantingué la seva identitat. Cal concloure,
doncs, que les tendències sincretistes juguen un paper reduït i localitzat en
el judaisme de la diàspora.81
79. Cf. P.W. Van Der Horst, «A New Altar of Godfearer?», JJSt 43 (1992) 65-72.
80. GLAJJ 147. Segons Nepocià, els jueus van intentar «Romanis tradere sacra sua».
Segons Paris, van intentar «Sabati Iovis cultu Romanos inficere mores». Lane pensa que un
escriba va introduir el nom dels jueus en aquesta segona referència i així els va equiparar als
adoradors de Sabazios. Vegeu Trebilco, Asia Minor, 140-142. El culte de Sabazios va ser dut a
Roma pels frigis i se'l va identificar amb Júpiter/Zeus. Els seus adoradors l'anomenaven theos
hypsistos (Déu Altíssim). Aquest epítet era aplicat a altres divinitats paganes.
81. Hengel, Ebrei, 174-175 esmenta la secta dels sabatistes, que veneren el theos sabba-
tistès. S'han pogut identificar cultes sabatistes a Cilícia, Egipte (Naucratis) i al Bòsfor (Tanais).
Aquests sabatistes no tenen res a veure amb l'expulsió del 139 aC.
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L'apostasia
Finalment, ens preguntem si la diàspora hel·lenística coneix el feno¬
men de l'apostasia. D'una banda, podem afirmar que, considerant-ho glo¬
balment, no hi ha defeccions. Llevat d'alguns personatges singulars i d'al¬
guns grups determinats, el judaisme hel·lenístic mantingué la seva fe. En
aquest sentit, el martiri és lloat com a defensa suprema de la Llei dels
pares i dels costums jueus (2Ma 7,18-31). En canvi, l'apostasia és estig-
matitzada amb severitat: en un relat ambientat en el segle m aC, l'autor de
3Ma refereix el càstig exemplar de 300 apostates, que van preferir renegar
de la Llei de Déu per interessos purament econòmics (6,10-15).
Tanmateix, i cenyint-nos a dades històricament més segures, hi ha alguns
personatges del judaisme hel·lenístic que van apostatar de la seva fe. De
Jàson, el suplantador del gran sacerdot Onies III, es diu que va acabar
detestat per tothom «com a renegat de les lleis del seu poble» (2Ma 5,8).
L'autor de 2Ma presenta la figura de Jàson amb tons fortament repulsius,
és a dir, amb els tons de l'apòstata. A Egipte tenim Dositeu (s. lli aC), que
va esdevenir cortesà i sacerdot en temps de Ptolemeu IV Filopàtor (cf.
3Ma 1,3). A Antioquia, el cas més clamorós fou el d'Antíoc, fill del dirigent
jueu més important de la ciutat, que va denunciar els del seu propi poble
i va oferir sacrificis als déus (Bell 7,47-50). A Alexandria, a la mateixa
època (s. i dC), Tiberi Juli Alexandre, jueu d'origen, arribà a ser prefecte
d'Egipte i comandant en cap de l'exèrcit de Titus durant la primera guerra
jueva. Alexandre era nebot de Filó i, per arribar al càrrec polític que li fou
confiat, hagué de viure al marge de les observances dels pares, és a dir, al
marge de la pràctica de la Llei (Ant 20,100). Potser Alexandre no va apos¬
tatar mai públicament, però certament es veié obligat a donar culte als
déus com qualsevol altre oficial romà.
Més que l'apostasia, allò que perjudicà ostensiblement les comunitats
jueves fou el nombre de jueus que no practicaven habitualment la Llei o
que ho feien només a mitges. Entre aquests, Filó esmenta els nous rics
(VitMos 1,6.30-1) i els qui tan sols celebraven el dejuni del dia de l'expia¬
ció. Aquest dia, tant observants com no observants es comportaven de la
mateixa manera. Potser per això Filó orienta quasi tots els seus escrits cap
als seus germans jueus, duent a terme una mena de missió interior per tal
d'envigorir les conviccions religioses del poble (SpecLeg 1,31-53). De fet,
tota la literatura judeohel·lenística és més una gran admonició situada a
l'interior de les fronteres del judaisme que no pas una arma apologètica,
destinada finalment a convertir pagans.
En resum, el judaisme de la diàspora manté la identitat jueva accen¬
tuant la diferència en relació a l'entorn hel·lenístic, però aquest entorn no
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li és ni de bon tros indiferent. Podem parlar d'una autèntica inculturació
en diversos camps de la vida i de l'activitat social i cal postular una inte¬
gració notable. La diàspora mediterrània es caracteritza pel difícil balan¬
ceig entre diferència i obertura. Fruit d'aquest balanceig és l'atracció per
les conviccions jueves que porta diversa gent a interessar-se pel judaisme i
el refús global d'un sincretisme paganojueu. Només així era possible man¬
tenir una situació de diàspora. Només així es podien resoldre els conflictes
i tensions d'un judaisme com el diaspòric, a mig camí entre la pàtria d'ori¬
gen i la pàtria d'adopció.
V. Entre la torà grega i el pensament hel·lenístic
L'intent de restar jueus sense rebutjar, però, la cultura hel·lenista carac¬
teritza, sens dubte i en bona part, el judaisme de la diàspora. L'actitud men¬
tal d'obertura envers la cultura i les formes de vida majoritàries evita que
el judaisme esdevingui, en els territoris de la diàspora, una secta religiosa
estrangera. Ben al contrari, la recerca de bases comunes i de punts de con¬
tacte, l'establiment de ponts i la superació de les distàncies ideològiques
configuren la «manera de ser» del judaisme diaspòric que ha de ser definit
com a judaisme hel·lenístic:82 es tracta d'una minoria que té una presència
activa en un entorn divers i de vegades hostil. Al costat de la consolidació
progressiva d'una diàspora jueva des del punt de vista social i econòmic,
sorgeix un nou judaisme, l'hel·lenístic, culturalment enriquit i amb uns
plantejaments religiosos renovats. Podríem esmentar dos aspectes propis
de la nova situació: el judaisme hel·lenístic subratlla aquells elements de la
religió jueva als quals pot ser més sensible l'esperit grec; en segon lloc, els
autors judeohel·lenistes produeixen una literatura que té positivament en
compte els models hel·lenístics, tant pel que fa als gèneres literaris (incloent-
hi la literatura de tipus apologètic) com pel que fa als mètodes d'interpre¬
tació (adopció del mètode al·legòric).83
La base del «projecte» judeohel·lenista és indubtablement la Torà grega,
la traducció de les Escriptures hebrees a la llengua culturalment dominant.
82. Amb això no neguem els contactes i les influències mútues de judaisme i hel·lenisme
a Palestina. Fins i tot es podria afirmar que, abans de la política expansionista dels asmoneus,
en zones com Galilea, on el judaisme és clarament minoritari, es viu una situació semblant a
la del judaisme de la diàspora.
83. La minoria jueva s'esforça per reduir la distància que la separa de la majoria hel·lèni¬
ca. Aquest intent, com remarca Collins (Athens, 8-9), no es fa sense dificultats, ja que el món
hel·lenista manté una sospita sobre el caràcter antisocial del judaisme: les pràctiques religioses
jueves són judicades sovint de manera negativa, com a estranyes al sistema grec de vida.
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La traducció dels Setanta és l'eina indispensable perquè un judaisme que
ja parla grec i prega en grec se senti, des del punt de vista cultural, a l'in¬
terior de l'hel·lenisme. A partir dels Setanta hi haurà la base per a desen¬
volupar un corpus literari jueu en llengua grega que s'estendrà durant tot
el període que estudiem (s. ni aC - s. II dC). La substitució de la traducció
dels Setanta per altres traduccions de la Bíblia hebrea (Aquila, Símmac i
Teodoció) coincidirà amb el progressiu estroncament de la producció
literària judeohel·lenista i amb el desplegament del judaisme rabínic, d'en¬
cuny fariseu, com a judaisme oficial. La Bíblia de Filó i del Nou Testament
passarà a ser una Bíblia exclusivament cristiana.
Una religió universal
Des del segle v aC es detecta en el pensament grec una tendència al
monoteisme. En concret, l'estoïcisme, filosofia dominant en el segle i dC,
clama contra els temples i les estàtues dels déus, i propugna una teodicea
de contorns clarament monoteistes. Tot i les diferències pel que fa als res¬
pectius punts de partença, el monoteisme filosòfic i el monoteisme bíblic
conflueixen en el judaisme hel·lenístic, el qual proposarà una fe en la uni¬
citat de Déu de tipus creatiu i pràctic més que no pas especulatiu.84 Una
ferma convicció monoteista impregna el judaisme hel·lenístic de dalt a
baix. En aquest punt no hi ha excepcions en els autors jueus de fora de
Palestina. No ho és ni tan sols el Pseudo-Focílides, col·lecció de sentències
que un autor jueu dels inicis de la nostra era ha posat sota el patronatge
d'un poeta grec del segle vi aC. Si bé aquest autor, de classe social alta, evita
curosament l'al·lusió a costums i prescripcions que poguessin ser recone¬
guts com a jueus (p.e., la circumcisió i l'observança del dissabte), manté la
creença monoteista en tot moment.85 L'escrit no dubta a presentar als seus
lectors pagans la fe jueva en la resurrecció corporal: «Nosaltres esperem
que les despulles dels qui se n'han anat sortiran aviat de la terra i vindran
a la llum» (w. 103-104). Tot seguit, però, contraresta aquesta afirmació
amb un lloc comú del pensament estoic: «Quan després de tot tornem a la
terra no som sinó pols; i aleshores l'aire acull el nostre esperit» (w. 107-
108). La duplicitat de concepcions no sorprèn en aquest cas, com tampoc
84. Vegeu Y. Amir, «Die Begegnung des biblischen und des philosophischen Mono-
theismus als Grundthema des jüdischen Hellenismus», EvThe 38 (1978) 2-19.
85. Es tracta d'un monoteisme implícit, més que no pas explícit, que queda confirmat per
l'absència de formulacions politeistes (els w. 75, 104 i 163 no són incompatibles amb el mono¬
teisme). En aquest sentit, l'expressió heis theos esti sofos (v. 54) potser ha de ser traduïda
«només Déu és savi» i no «el Déu únic és savi» (Collins, Athens, 146).
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no sorprèn la utilització d'un llenguatge de procedència doble (bíblica i
hel·lenística) en el cas deis prédicats divins emprats per l'autor de 3Ma:
«etern» i «pare» apareixen al costat de megalodoxos i dynastés.86
La comprensió del judaisme com a religió universal fonamentada en
un monoteisme estricte es constata sobretot en el codi ètic. Aquí, en
aquest punt, i més enllà de la legislació sinaítica, els autors judeohel·lenis-
tes es remeten a les lleis noàquiques, presentades com a vàlides per a tota
la humanitat. Seguint Jub 7,20.28, sembla que aquestes lleis inclouen
menar una vida honrada i justa, beneir el Creador, honrar pare i mare,
estimar el proïsme. Expressant-ho en negatiu, evitar tota injustícia, com
ara el robatori, reconèixer el Déu provident, apartar-se de la idolatria i no
matar. En el camp de l'ètica sexual, es prohibeixen l'adulteri, l'incest i la
masturbació. Finalment, les lleis noàquiques prohibeixen de menjar carn
barrejada amb la sang, la qual és símbol de vida. A aquesta llista cal afe¬
gir altres prohibicions en el camp de la sexualitat, que trobem en el
Pseudo-Focílides: l'homosexualitat i el lesbianisme (190-192), la violació
d'una noia verge (198), l'avortament i l'exposició de nadons (184-185), la
castració (187), la bestialitat (188), la pederàstia (213-214), les relacions
sexuals amb la muller embarassada (186)... En definitiva, i sense moure'ns
d'un dels autors jueus més oberts al món hel·lenista, constatem l'interès
del judaisme hel·lenístic per donar un grapat de principis ètics i compor¬
taments pràctics, destinats a explicitar la llei natural, entesa com a comu¬
na a la filosofia grega i a les doctrines bíbliques. La gran preocupació del
Pseudo-Focílides per l'ètica sexual87 s'ha de complementar amb les sentèn¬
cies referides a la misericòrdia envers els pobres (9-41), al domini d'un
mateix i a la moderació en l'ús de les coses (48-69), al rebuig decidit del
mal (132-152), a la importància del treball (153-174) i a la vida familiar
(207-227). En tots aquests camps l'autor cerca d'integrar els ideals grecs i
les idees jueves i accentua la importància de les relacions socials.88
D'aquesta manera emergeix una ètica comuna, d'abast universal, que pot
ser perfectament compartida per una bona part dels lectors grecs: el
Pseudo-Focílides és un representant dels corrents intel·lectuals
judeohel·lenistes més universalistes i alhora inscriu el seu discurs en les
86. Delling, Bewaltigung, 70-73. El mateix Delling remarca encara que Filó, autor grec
sensible al món grec en què viu, parla de «Déu» allí on el text bíblic empra «Senyor» (ídem, n.
286).
87. Aquesta preocupació s'estén per tot el judaisme hel·lenístic. En concret, la prohibició
de l'adulteri passarà a ser la primera prescripció de la Llei tal com era presentada a la diàspo¬
ra. Compareu, a propòsit d'això, Lc 18,20 amb Mt 19,18-19 i Mc 10,19.
88. Com diu Van Der Horst, «the writer reveals a keen sense of the value of good rela¬
tions» (Pseudepigrapha, II 571).
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preocupacions regeneracionistes d'amplis sectors de la «intel·liguèntsia»
hel·lenista.89
Al monoteisme il·lustrat i a l'ètica d'abast universal, cal afegir, com a ter¬
cer element, l'aportació dels herois jueus a la història cultural de la huma¬
nitat. Hi ha un interès notable, per part del judaisme hel·lenístic, de difon¬
dre les figures de Josep, Moisès i Abraham i, en definitiva, de mostrar la
gran antiguitat de la religió hebrea. Així ho manifesta Demetri el
Cronògraf, el qual analitza les genealogies i cronologies jueves de manera
semblant a com altres autors de la seva època analitzen les d'altres pobles.
Mentre Demetri no va més enllà d'una presentació quasi «científica» del
tema, Artapan i Eupòlem representen un corrent historicoaretalògic. El
primer equipara Moisès a Hermes-Tot i el fa així fundador del culte als ani¬
mals practicat pels egipcis; presentat, a més, com a mestre d'Orfeu, esdevé
l'inventor de l'escriptura. Pel seu costat, Abraham ensenya astronomia als
egipcis i, amb Moisès, descobreix l'astrologia.90 Per a Eupòlem, Moisès és
el primer savi,91 i en el Pseudo-Eupòlem es diu que fou Henoc, i no els egip¬
cis, el qui va descobrir l'astrologia. Henoc, a qui cal identificar amb Atlas,
la va ensenyar als babilonis o caldeus, en el país dels quals la va aprendre
Abraham abans d'ensenyar-la als sacerdots egipcis d'Heliòpolis.92 També
Aristobul, com Artapan, afirma que la filosofia grega depèn de la filosofia
dels hebreus: Plató i Pitàgores en són, segons ell, dos exemples.93 Davant
aquestes afirmacions, ens hem de preguntar si tots aquests autors són pro¬
pagandistes ingenus de la Llei jueva en un medi cultural clarament supe¬
rior (és a dir, si repliquen amb una superioritat fictícia la superioritat real
de la cultura grega) o bé si, amb els instruments intel·lectuals que tenen a
mà (la Bíblia i els filòsofs grecs), volen tan sols fonamentar la religió jueva
com a religió antiga i, per tant, universal: la connexió dels grans herois
jueus amb els personatges dels orígens de les cultures egípcia, caldea, fení¬
cia i grega entroncaria el judaisme amb la història religiosa de la humani-
89. Amb tons més acusatoris i durs, un altre escrit alexandrí contemporani, el llibre de la
Saviesa, descriu els mals de la idolatria reflectits en el comportament calamitós de la societat
pagana de l'època (vegeu Sv 14,22-29).
90. Els fragments d'Artapan es conserven gràcies a Eusebi de Cesarea (vegeu Praep 9,18,1 ;
9,27,1-4, pel que fa a les afirmacions fetes aquí). Potser el tret més sorprenent és el relatiu al
culte idolâtrie dels animals. Artapan explica que les divinitats paganes, incloent-hi els animals
divinitzats, són invencions útils a la humanitat, que van ser ensenyades als humans per
Moisès..., un simple humà!
91. Vegeu Praep 9,26,1.
92. Praep 9,17,3.8-9. Cleodem Malcus/Malcas explica que Hèrcules es va casar amb la néta
d'Abraham (Ant 1,240-241).
93. Praep 13,12,1.
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tat i facilitaria una interpretació de la Bíblia a la llum de la filosofia
hel·lenística.94
La recerca de la síntesi
Segons els autors judeohel·lenistes, el monoteisme estricte, una ètica
sòlida i a l'abast de tothom i la contribució als orígens de la cultura huma¬
na són les tres aportacions senyeres que fan del judaisme una religió uni¬
versal, és a dir, compatible amb el pensament filosòfic grec. Tanmateix, la
pedra de toc és la interpretació de l'Escriptura, amb la presentació i expli¬
cació dels seus continguts. En la gran majoria d'obres judeohel·lenistes les
citacions i els comentaris bíblics són constants. Només en aquells textos
presentats com a obra de no jueus manca aquesta característica. Es el cas
dels Oracles Sibil·lins, del Pseudo-Orfeu o del Pseudo-Focílides. Per això,
més enllà de la utilització de diversos gèneres literaris, presos sovint de
les obres gregues clàssiques, la producció literària jueva es manté arrela¬
da en l'humus bíblic.95 Això és veritat tant si considerem la literatura
jueva pròxima a la novel·la (Artapan, 3Ma, JosAs), a la poesia (Ezequiel el
Tràgic, Filó el Poeta èpic, Teòdot) o a la història (Demetri el Cronògraf,
Eupòlem, 2Ma). Els gèneres literaris grecs influeixen en concret el tercer
llibre dels Oracles Sibil·lins que ve a ser una barreja d'FIesíode i Homer,96
i a la mateixa època (s. 11 aC) un jueu que es deia Ezequiel va escriure en
grec una tragèdia sobre l'Èxode que s'inspira clarament en Eurípides. Els
Oracles Sibil·lins coneixen la tècnica i el contingut dels seus homònims
grecoromans i utilitzen les tècniques tradicionals de versificació.97 El
Pseudo-Focílides compon en elegants hexàmetres el seu poema moral.
Molt més obscurs són els pocs hexàmetres que conservem de Filó el Poeta
èpic, anterior al Pseudo-Focílides. Més d'una tercera part de la Carta
d'Aristees (w. 187-294) està escrita sobre el rerefons d'un simpòsion, és a
dir, del diàleg entre el rei Ptolemeu i els traductors de la Bíblia grega
durant el banquet de set dies que el rei els ofereix. Llàstima que, com diu
R.J.H. Shutt, la llengua grega utilitzada no tingui el nivell literari dema-
94. El cas més significatiu és el d'Aristobul, definit per N. Walter com a «intèrpret de la
Llei» («Thoraausleger»),
95. No tenim notícia de cap autor jueu que hagués escrit una obra no relacionada amb la
Torà, de manera directa o indirecta. En aquest sentit, l'aportació jueva a l'hel·lenisme està abso¬
lutament mediatitzada per les creences que deriven de la Llei jueva.
96. L'expressió és de V. Nikjprowetzky, La troisième Sybille (Paris 1970), p. VII.
97. Aquests oracles «représentent sans doute ce que la Diaspore de langue grecque a pro¬
duit de plus profondément hellénisé dans la forme et dans l'esprit» (M. Simon, «Sur quelques
aspects des Oracles Sibyllins juifs», dins Hellholm, Apocalypticism, 219-223, aquí 219).
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nat per l'ocasió!98 Sí que el té, en canvi, la que empren altres autors que
se situen en el camp de la reflexió religiosofilosòfica, com Filó o el quart
llibre dels Macabeus, o en el camp de la història, com el segon llibre dels
Macabeus.
L'ús de formes literàries gregues assenyala la voluntat del judaisme
diaspòric d'arribar a una síntesi entre el credo jueu i el pensament grec
sobre la base que en la Llei jueva hi ha la veritable filosofia, oferta igual¬
ment a grecs i a jueus. L'eina hermenéutica que farà possible aquesta sín¬
tesi serà el mètode al·legòric. Aristobul és el primer a usar aquest mètode,
que els estoics aplicaven a la interpretació de les obres d'Homer. Hi ha, en
efecte, una línia ben definida que arrenca dels Setanta i arriba, per mitjà
d'Aristobul, fins a Filó. Com a primer teòleg del judaisme hel·lenístic,
Aristobul cerca la interpretació segona amagada darrere el primer sentit, el
literal, i critica «els qui es dediquen tan sols a la lletra».99 És allò que ell
anomena «l'elevat (nivell de significat)».100 Els antropomorfismes bíblics
són tractats, en línia amb el que fan els Setanta, de manera que en quedi
garantida la comprensibilitat. Així, per exemple, fa notar que les «mans»
de Déu indiquen el seu poder, igual com remarcaran, després d'ell, la Carta
d'Aristees i Filó.101 Com afirma M. Hengel, per primera vegada la revelació
veterotestamentària apareix vinculada amb els filosofemes grecs dins un
sistema que assaja una síntesi racional.102
Un segon exemple d'obra sorgida de l'aristocràcia jueva alexandrina,
escrita també durant el segle n aC, és la Carta d'Aristees. Aquí la interpre¬
tació al·legòrica és posada al servei de l'exaltació de la Torà jueva traduïda
al grec. El punt de partença és ben clar: la identificació entre el Déu crea¬
dor, el Déu de la Torà, i aquell que adoren els grecs. L'única diferència és
que els grecs l'anomenen «Zeus i Júpiter (Dis)» (Arist 16). Tanmateix,
aquesta afinitat, que no equival a una identitat, ha de permetre la con¬
vivència i la tolerància mútues. Déu és el mateix per a tots i la Llei jueva
pot ser integrada en l'univers cultural grec, més enllà d'un exclusivisme
tancat (per part dels jueus) però més ençà de qualsevol perill de dissolució
entre els no jueus (Arist 130). El mètode al·legòric fa possible que la Llei,
«traduïda i interpretada» (Arist 15), esdevingui una proposta raonable per
a una mentalitat grega (se sigui grec d'origen o jueu vivint en un país
hel·lenista!). La Carta d'Aristees s'estén, per exemple, en les prohibicions
98. «It hardly reaches the heights needed for a work to be classed as literature»
(Pseudepigrapha, II 8).
99. Vegeu Praep 8,10,5.
100. Vegeu Praep 8,10,9.
101. Delling, Begegnung, 35.
102. Hengel, Ebrei, 161.
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alimentàries referents a certs animals i les interpreta al·legòricament: els
animals carnívors que no es poden menjar són signe que res no es pot
aconseguir per la força bruta i que no es pot actuar amb violència sobre els
altres (Arist 148)!
Tanmateix, el màxim representant del judeohel·lenisme és Filó
d'Alexandria, el pensador que desenvoluparà i aplicarà amb gran acríbia el
mètode al·legòric. Filó representa la classe dirigent jueva alexandrina i el
seu esforç constant per a participar, en tant que jueus, en la gran cultura
hel·lenista. En Filó la síntesi és cercada i finalment aconseguida: es pot lle¬
gir la Bíblia des del pensament grec i es pot aportar a la cultura grega el
tresor immens de la Torà. La filosofia no és un obstacle sinó un instrument
hermenèutic per a interpretar les Escriptures jueves: «philosophia, ancilla
theologiae». Les prescripcions de Moisès han de ser llegides segons el seu
sentit amagat, de manera simbòlica i sovint en clau ètica. Constantment,
els personatges bíblics esdevenen, en l'exegesi filoniana, «tipus d'ànima»
(psychés tropoi); de fet, tot allò que es troba en l'Escriptura pot ser inter¬
pretat al·legòricament. Si el judaisme és la filosofia veritable, la gran font
del coneixement humà, llavors cada nació, afirma Filó, haurà d'acabar
reconeixent-lo com a tal i abandonarà així els seus propis costums (VitMos
2,44). La Llei de Moisès, practicada amb una observança minuciosa (lite¬
ral) i llegida en clau al·legòrica, condueix l'ànima per un itinerari espiritual
que culmina en la unió amb Déu.103 Tanmateix, aquest projecte, de gran
densitat religiosa, és practicable només pel qui vulgui —i pugui— isolar-se
i viure en un total despreniment: ens referim als terapeutes, el grup jueu
del llac Marcotis, prop d'Alexandria. El cas dels terapeutes, grup elitista
que porta una vida retirada, il·lustra bé la coincidència, en un mateix
moment històric, del triomf intel·lectual d'un projecte però alhora de la
impossibilitat fàctica de realitzar-lo. Caldrà esperar el sorgiment del cris¬
tianisme d'origen pagà perquè la síntesi de Filó sigui recuperada per la teo¬
logia cristiana alexandrina.
Les limitacions d'una proposta
L'ambiciós programa intel·lectual del judaisme hel·lenístic va tenir una
projecció circumscrita i limitada. Sembla, de tota manera, que en les esco¬
les neopitagòriques es feia referència a les Escriptures hebrees i a la savie-
103. A aquestes dues lectures de la Llei (literal i al·legòrica) es corresponen dues obres filo-
nianes. En el De Specialibus Legibus, Filó explica la legislació jueva referida a les lleis cerimo¬
nials i a les prescripcions rituals. En el De vita contemplativa, el mètode al·legòric desemboca
en el gran tema de la purificació i ascensió de 1 anima vers Déu i de la benaurança espiritual
que en resulta.
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sa antiga que contenien. Josep refereix que l'escriptor alexandrí Hermip
(s. ni aC) posava en relació Pitàgores i el pensament hebreu (Ap 1,164).
Hermip d'Esmirna s'expressava de la mateixa manera que dos escriptors
judeohel·lenistes contemporanis, Artapan i Aristobul. Numeri d'Apamea
(s. II dC) afirmava fins i tot que, d'acord amb molts autors judeohel·lenis¬
tes, Plató depenia de Moisès. L'escrit neopitagòric del Pseudo-Ecfant feia
esment del relat bíblic de la creació.104 Pel que fa a l'astrologia, hi havia un
convenciment força estès en el món antic que el judaisme havia donat a la
humanitat grans mags com Moisès i Abraham, autèntics representants
d'una religió filosòfica. Aquest és el parer de Plini el Vell i d'Apuleu,105
d'Artapan i Eupòlem, entre els autors judeohel·lenistes.106 A partit del segle
li dC, es difondrà força literatura esotèrica d'origen jueu, i l'influx jueu en
aquest camp (literatura hermètica, papirs màgics...) serà considerable.
L'interès pels jueus i per la seva literatura és visible en l'obra d'Alexandre
Polihístor, originari de Milet, que visqué a Roma en el segle i aC. Entre els
vint-i-cinc títols conservats de la seva abundant producció trobem un llibre
«Sobre els jueus». A jutjar pels fragments reportats per Eusebi de Cesarea,
i que ens permeten l'accés als autors judeohel·lenistes dels segles in-i aC,
l'obra de Polihístor s'interessava per la història, geografia i etnografia jue¬
ves, i resseguia cronològicament els esdeveniments de la història jueva
entre Abraham (o abans) i la destrucció de Jerusalem (o després).107
Polihístor és, però, un cas més aviat únic. Deixant de banda Hecateu, que
s'inspira en fonts egípcies i que contacta directament amb jueus coetanis
per a explicar la història de la colonització de Judea a càrrec de Moisès,
líder dels jueus expulsats d'Egipte,108 l'obra de Polihístor només és compa¬
rable a la d'Apol·loni Molon, originari d'Alahanda (Cària), i a la de Tèvere
de Cízic. Tots tres són escriptors grecs del segle i aC que provenen de l'Àsia
Menor, zona particularment favorable als contactes entre grecs i jueus, i
tots tres van escriure una obra dedicada als jueus. La de Tèvere, perduda,
104. Vegeu Hengel, Ebrei, 162.
105. Autors citats per Hengel, Ebrei, 164 n. 51.
106. És remarcable la coincidència de punts de vista sobre la contribució de l'antiga savie¬
sa hebrea (Moisès i Abraham, sobretot) en els autors grecollatins i els judeohel·lenistes. Quan
aquests darrers enalteixen els grans personatges hebreus no s'aparten gaire d'un lloc comú dels
autors hel·lenistes: l'aportació dels hebreus a la saviesa de la humanitat.
107. Pseudepigrapha, II 778.
108. Segons els models grecs usats a l'hora de fer història de les civilitzacions calia expli¬
car l'obra del colonitzador: en aquest cas, Moisès, home savi i emprenedor, funda Jerusalem,
construeix el temple, organitza el país, divideix el poble en dotze tribus, estableix les lleis
rituals i nomena sacerdots perquè siguin els dirigents del poble i vetllin pel manteniment de la
Llei jueva.
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constava de sis llibres. Apol·loni, conegut per Josep i Eusebi, sembla haver
obtingut informació dels jueus que habitaven a Alahanda i a Rodes, illa on
s'establí posteriorment.109 Apol·loni, mestre de Cèsar i Cicero, no adopta la
tradició grecoegípcia sobre els orígens del poble jueu, que és clarament
antijueva."0 No coneixem altres autors antics que escrivissin una obra
específicament dedicada als jueus i que citessin escriptors judeohel·lenís-
tics com Polihístor fa.
Els autors grecs i grecoromans es van copiant i repetint amb insistèn¬
cia i sense que s'apreciï un esforç seriós d'aproximació al judaisme. En el
terreny de la història, el text més difós sobre l'origen dels jueus va ser el
relat de Manetho, sacerdot egipci del segle lli aC, que és una rèplica a la
versió jueva de l'Èxode: els jueus són presentats com un poble de leprosos
i moralment decadent, que adoraven un ase i que hagueren de ser expul¬
sats d'Egipte. Al cap de 400 anys, Tacià, historiador llatí, encara repeteix el
relat de Manetho i afirma que és l'opinió de la majoria d'autors!1" En
canvi, el document jueu més important sobre el tema, la traducció grega
de la Bíblia, és el gran desconegut dels historiadors i dels filòsofs i pensa¬
dors grecoromans. Potser Hecateu cita Lv 26,46; 27,34; Nm 36,13 referint-
se a les lleis que el Senyor va donar per mitjà de Moisès."2 En Ocellus
Lucanus (s. II aC) es podria apreciar una reminiscència de Gn 1,28.113
Fraser suposa que Cal·límac, Teòcrit i Agatàrquides han pogut conèixer la
Bíblia, però les proves aportades no són convincents.114 Només l'autor, anò¬
nim, del llibre «Sobre el sublim», escrit en temps d'August, cita clarament
els primers versets del Gènesi i equipara Moisès, «el qui va donar les lleis
als jueus», amb Homer.
Els resultats són extremadament pobres. És cert que els autors antics
reescrivien sovint les fonts històriques i que en molts casos aquestes fonts
no són de primera mà sinó que ens han arribat mitjançant resums (és el
cas de Pompeu Trogus), però ni en autors com Estrabó (originari de l'Àsia
Menor) o Nicolau de Damasc, home de confiança d'Herodes el Gran, no hi
ha referències al text dels Setanta. Estrabó, home ben informat i que ha
tingut contactes de primera mà amb els jueus que ha conegut en els seus
viatges, repeteix la tesi de Manetho, segons la qual els jueus són un poble
109. Sabem que a Rodes hi havia un jueu expert en la Llei de Moisès que l'explicava cada
dissabte davant el governador romà.
110. Ens basem en les notícies transmeses en el Contra Apionem (vegeu Jewish People,
1125).
111. Vegeu Hist 5,2,13.
112. Jewish People, 1106 n. 3.
113. Jewish People, 1139 n. 1.
114. Hengel, Ebrei, 163 n. 50.
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d'origen egipci i Moisès, presentat aquí amb tons molt positius, era un
sacerdot egipci: Estrabó esmenta Alexandre Janneu després de Moisès com
l'home que va canviar el sistema de govern sacerdotal pel règim monàr¬
quic.115
En resum, la proposta del judaisme hel·lenista adreçada a la cultura
dominant té uns efectes molt limitats. Ni el text jueu per excel·lència, la
Bíblia grega, ni els autors judeohel·lenistes són coneguts per la gran majo¬
ria d'escriptors grecoromans. Els contactes directes amb els grans repre¬
sentants de la cultura hel·lenística, tant filòsofs com historiadors i literats,
són inexistents. Interessa la religió jueva des del punt de vista filosòfic (el
monoteisme estricte, la no-adoració d'imatges, el codi ètic), històric (el
poble jueu com a poble d'orígens molt antics i com a poble escampat ara
per tot l'Imperi) i etnogràfic (les observances jueves, testimoniables en la
majoria de ciutats de la Mediterrània), però el diàleg intel·lectual és, pel
que sembla, absent.116 Gosaria proposar-ne tres causes. En primer lloc, el
gran pes demogràfic dels jueus de Síria i de l'Àsia Menor, que mantenen
bones relacions amb el medi grec majoritari, no culmina en una producció
literària que permeti el diàleg intracultural. Tan sols l'excel·lent quart llibre
dels Macabeus (s. i dC) i potser el quart llibre dels Oracles Sibil·lins (s. i dC)
tenen un origen siri. L'Àsia Menor es limita als llibres primer i segon dels
Oracles Sibil·lins, escrits entre els segles i aC i i dC a Frigia, probablement
a Apamea. Ni Roma ni Grècia ni Àfrica del Nord no aporten res: la comu¬
nitat jueva de Roma, força nombrosa, és formada per gent de classes popu¬
lars. En segon lloc, els jueus són vistos, en el millor dels casos, amb res¬
pecte però també amb circumspecció per la intel·lectualitat grecoromana.
Si bé un autor com Estrabó admira la bona salut reproductora dels jueus
o un Varró compara elogiosament el caràcter anicònic de la religió jueva i
de l'antiga religió romana o un Pompeu Trogus lloa l'eficàcia del sistema
de govern del poble jueu, el cert és que resta la sospita inherent a un grup
que s'aparta del comportament general i que és criticat per unes pràctiques
115. Geogr 16,2,40.
116. Un altre tema, de gran complexitat, és el diàleg intel·lectual entre el judaisme
hel·lenístic alexandrí i el palestinenc. És cert que els lligams entre Palestina i les diàspores
(romana i babilònica) van ser constants i que la consciència d'unitat del judaisme s'expressava
en el reconeixement de l'autoritat del Sanedrí i de les ofrenes al temple. Tanmateix, caldria pre¬
guntar-se per les causes del silenci del judaisme rabínic davant l'obra de Filó, tant en vida d'a¬
quest com després de la seva mort. Semblaria que la distància intel·lectual entre ambdós
judaismes podria haver estat menor. També Filó s'interessava per la pràctica ajustada i fidel de
les observances de la Llei, a l'estil dels mestres fariseus, i, d'altra banda, les regles d'interpre¬
tació d'un Hil·lel (20 aC-30 dC), com les alexandrines, eren deutores de la retòrica hel·lenisti-
coromana (cf. Delling, Begegnung, 33).
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«supersticioses» (el dissabte). El menyspreu i la ignorància ambientals no
conviden a un diàleg. D'altra banda, per què la filosofia grega havia d'inte¬
ressar-se seriosament per una altra «filosofia» que no fos la seva pròpia?
En tercer lloc, allí on es concentra la majoria de producció literària judeo-
hel·lenista, allí se situa el gran debat sobre els orígens del poble jueu. El
relat de Manetho, ràpidament assimilat per les classes hel·lenístiques diri¬
gents d'Alexandria, serà un obstacle per als contactes amb la intel·lectuali¬
tat jueva. Es simptomàtic que en el segle ii aC, el gran moment del judeo-
hel·lenisme alexandrí, aparegui Lisímac, el més decididament antijueu dels
autors grecoegipcis. Encara en el segle i aC, el judaisme alexandrí produirà
el llibre de la Saviesa, obra plena d'elements culturals grecs, que reprèn
midràixicament el relat de les plagues i el rellegeix segons el principi que
allò que beneficia Israel serveix per a castigar els egipcis. Al cap d'un segle,
en plena crisi alexandrina entre la població jueva i els altres habitants de
la ciutat, Filó escriurà encara el «De vita Mosis» destinant-lo a un públic
no jueu.117 Com veurem tot seguit, la força inexorable dels esdeveniments
s'imposa al projecte intel·lectual més reeixit del judaisme alexandrí. Potser
per això, pocs anys després de la mort de Filó, el judaisme egipci produirà
tres apocalipsis (2Hen, 3Ba, TestAbr), les quals insisteixen en un judaisme
universalístic i s'aparten alhora de la interpretació filosòfica de Filó i de les
prescripcions de la Llei de Moisès. Aquest judaisme ètic, que insisteix en la
conversió davant el judici exigent de Déu, pressuposa la destrucció de
Jerusalem (70 dC) i sembla «anunciar» el daltabaix de la revolta jueva en
temps de Trajà (115-117 dC). Aquesta revolta no assenyala la fi de la vida
jueva a la diàspora però sí que assenyala la fi d'un judaisme obert i en dià¬
leg amb el món i el pensament hel·lènics.
VI. Entre la pàtria d'origen i la pàtria d'adopció
Premisses
«I llavors Déu enviarà un rei que vindrà del sol.» Aquesta profecia es
troba en OrSib 3,652 i és una clara al·lusió a un futur setè rei de la dinas¬
tia ptolemea. En el famós Oracle del terrisser, text egipci coetani, el rei és
enviat per Isis. D'altra banda, «un home beneït vindrà del cel... i destruirà
amb foc totes les ciutats des dels fonaments», anuncien els Oracles
Sibil·lins (5,414.418), incloent-hi Egipte i Roma. El primer text se situa a
mitjan segle li aC, quan Egipte és governat per Ptolemeu VI Filomètor,
117. History ofJewish People, III.2 855.
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amic i protector dels jueus. El segon ha de ser datat en els foscos anys que
precedeixen la gran revolta jueva en temps de Trajà (115-117 dC), amb un
judaisme sense esperança que se situa de manera agressiva contra la reali¬
tat sociopolítica que l'envolta. Què ha passat a Alexandria en aquests dos-
cents cinquanta anys? L'aliança amb el poder ha estat substituïda per l'odi
i el desig de destrucció. I, tanmateix, es tracta del mateix judaisme, igual¬
ment important demogràficament però ara derrotat moralment (Jerusalem
ha estat destruïda) i amb un estatus social i econòmic precari. Certament
que el judaisme alexandrí no és lunic de la diàspora, però és el més repre¬
sentatiu i el que manté les relacions més conflictives amb la majoria grega
que l'envolta. Per això el seu cas és prou emblemàtic de la situació d'un
judaisme en diàspora.
L'exiliat és el qui se sent foraster allí on viu i tan sols somia el retorn a
la pàtria. La diàspora, però, no és cap exili. El qui hi viu se sent unit als
seus germans que no han sortit de la pàtria d'origen i alhora als qui, com
ell, s'han instal·lat fora de la terra dels pares.118 És jueu, però jueu
d'Alexandria i, per tant, alexandrí; jueu de Roma i, per tant, romà. En con¬
seqüència, és habitant d'Alexandria o de Roma, i no vol renunciar a ser-ho.
Sobretot, si la fundació de la ciutat coincideix pràcticament amb l'establi¬
ment dels primers del seu poble: segons els autors jueus, els inicis
d'Alexandria i de la colònia jueva d'Alexandria pràcticament es confonen!
D'altra banda, però, els qui només tenen una pàtria, l'alexandrina, reaccio¬
nen contra la pretensió dels jueus de mantenir el seu estatus privilegiat, de
tenir drets propis i singulars a l'interior de la ciutat. Pensen que els jueus
han de ser tractats com qualsevol altra minoria (tot i ser la tercera part de
la població!) i no fer valer uns drets històrics que, segons ells, no tenen. El
conflicte no és menor. S'hi juga la consciència jueva de pertinença a una
ètnia i la seva identitat a l'interior de la polis. En paraules de Filó,
Alexandria és la pàtria dels jueus que hi viuen i Jerusalem és la ciutat mare,
on hi ha el temple del Déu Altíssim (Flacc 46).
La crisi alexandrina del segle / dC
El statu quo, iniciat, segons la propaganda jueva, amb Alexandre (332
aC) i, segons les dades crítiques, amb Ptolemeu I (302-285) i Ptolemeu II
(285-246), es trenca a Alexandria l'any 38 dC.119 Aquell any, Flaccus publi-
118. Com diu S.Z. Klausner, la diàspora alexandrina va comprendre's a si mateixa més
com «an extension of the homeland than an expulsion from it» (.Jewish Diaspora, 194).
119. La posició jueva és representada per Filó (In Flaccum i Legado ad Gaium) i per Josep
(Contra Apionem).
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ca un edicte on es diu que els jueus alexandrins han de ser considerats
«estrangers i forasters»; en conseqüència es posa en marxa el primer pro-
grorn de la història amb la reclusió dels jueus en un sol barri de la ciutat,
amb el saqueig dels seus béns i amb vexacions de tot tipus. Els jueus són
tractats com si fossin metoikoi i no politai del políteuma jueu amb uns
drets històrics adquirits.120 Els Ptolemeus havien donat entrada als jueus
a l'administració del seu reialme (en nivells subordinats) i fins i tot els
havien confiat la custòdia d'algunes fortaleses frontereres, admetent així
l'existència de colònies militars jueves. D'aquesta manera els jueus es
beneficiaven de les propietats agrícoles distribuïdes als soldats. Això no
vol dir que l'estatus econòmic dels jueus fos excel·lent: la majoria treba¬
llaven en diversos oficis manuals i en l'agricultura. Sempre a recer de la
casa reial ptolemea, cercant l'equilibri entre els grecs, que controlaven el
país, i els nadius egipcis, que el treballaven, els jueus van anar mantenint
un statu quo fàctic que entrà en crisi amb l'arribada dels romans l'any
30 aC. L'administració i l'exèrcit ptolemaics són desmantellats i s'acaben
les petites possessions agrícoles. Simultàniament, s'implanta un sistema
estricte d'impostos com a conseqüència de la laografía: llevat dels ciuta¬
dans de les polís principals (alguns jueus acomodats pertanyien a aquest
grup), tots els altres jueus passen a ser peregrini dediticii i són associats
als «hel·lens» o bé als nadius egipcis (Zaoí).121 Cal que paguin l'impost
romà, el qual, com és fàcil d'entendre, castiga més durament els qui menys
tenen, és a dir, els laoi, la majoria agricultors. Els «hel·lens» paguen, en
canvi, un impost reduït. D'altra banda, la legió romana no accepta jueus
per raons pràctiques (problemes vinculats amb l'observança del dissabte)
i de credo (obligació de donar culte als déus protectors de la legió). A
Alexandria sobretot, els romans estimulen la iniciativa privada i alguns
jueus fan diners ràpidament amb el comerç i les finances. Parlant en ter¬
mes generals, l'economia dels jueus d'Egipte comença a baixar.122 D'altra
banda, una minoria de jueus comença a enriquir-se ràpidament i es con¬
solida un sector de famílies jueves amb l'estatus de ciutadans de la polis i
amb notables disponibilitats econòmiques, contràriament a la situació que
pateix la resta de la comunitat jueva. En el camp polític, August, el triom¬
fador, confirma, seguint el que havia fet Cèsar, tots els privilegis jueus.
L'autoritat romana garantia que poguessin practicar la seva religió i, més
120. Els jueus, segons aquests drets, no podien ser assotats públicament, igual que els ciu¬
tadans alexandrins. Alguns membres del consell jueu o gerusia van ser assotats al teatre de la
ciutat (Flacc 78 ss). Això els va equiparar als egipcis, el poble baix i sense drets cívics.
121. Seguim l'explicació fornida per Kasher (Jews).
122. Tcherikover, Prolegomena, 54.
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encara, els eximia d'aquelles obligacions cíviques que xocaven contra els
principis de la religió jueva, com per exemple els cultes oficials als déus i
a l'emperador. D'altra banda, el sacrifici diari per l'emperador que es feia
al temple de Jerusalem i les corones i inscripcions en honor d'ell que es
'col·locaven a les sinagogues testimoniaven la lleialtat del poble jueu
(LegGai 133). August, pel que ens diu Filó (Flacc 74), va decidir que l'ad¬
ministració autònoma del judaisme alexandrí anés a càrrec d'un consell
d'ancians (gerusia) en comptes d'un sol dirigent (l'etnarca).123 Aquest
canvi no comportà cap modificació de l'estatus dels jueus alexandrins;
ans al contrari, el seu políteuma quedava reforçat. El seu dret de «viure
segons les seves pròpies lleis» era confirmat, indirectament, una vegada
més. No solament Alexandria sinó moltes altres ciutats d'Egipte i de
Cirenaica tenien un estatus legal reconegut i gaudien d'una autonomia
pròpia.
L'any 37 dC arriba a ser emperador Gaius Caligula, home educat a
Orient i profundament hel·lenitzat. L'ocasió és aprofitada pels grecs ale¬
xandrins per a intentar treure's l'espina que significava per a ells un polí¬
teuma, el dels jueus, independent o paral·lel a la polis. Amb l'agressió vio¬
lenta a la comunitat jueva de la ciutat (38 dC), els grecs deixen ben clar que
trenquen el statu quo i que aspiren a establir ara una sola politeia i, per
tant, a fer desaparèixer el políteuma jueu. Volen posar fi als drets legals
jueus (lleis i institucions pròpies, tribunals propis, propietats reconegudes,
dret d'asil) i reduir els jueus a l'estatus polític de metoikoi («residents per¬
manents») o fins i tot de xenoi («estrangers»).124 És a dir, entra en qüestió
123. August, lloat per Filó com el millor de tots els emperadors, va acceptar de ser patró
d'una sinagoga romana, la dels «Augustenses». Vegeu Penna, Juifs à Rome, 327-328. Potser
August volgué configurar la comunitat jueva alexandrina segons el model dels «col·legia» o thia-
soi, és a dir, les associacions privades reconegudes per l'autoritat imperial, que tenien una
direcció col·legial.
124. Tcherikover (Prolegomena, 63) opina que els jueus volien ser plenament ciuta¬
dans de la polis grega i així escapar-se de pagar l'impost derivat de la laografía. Cal donar,
però, la raó a Kasher quan diu que els jueus no volen ser ciutadans de la polis. En aquest
sentit, llegim en 3Ma 3,21: «Nosaltres [el rei Ptolemeu IV Filopàtor] hem decidit introduir
un canvi: declarar [els jueus] dignes de rebre la ciutadania alexandrina i permetre'ls de par¬
ticipar en els nostres ritus religiosos.» Ciutadania grega i cultes pagans van plegats. El pro¬
blema no és tant que els jueus no vulguin pagar l'impost, sinó que els volen prendre l'auto¬
nomia administrativa, que els equipara de facto (no de iure) en moltes coses als ciutadans
de la polis alexandrina i que els cohesiona com a ètnia. Potser és útil de recordar aquí el
punt de vista de la Política d'Aristòtil sobre la superioritat dels grecs. El seu consell a
Alexandre és clar: ha de tractar els grecs com un comandant tracta els seus homes, i els bàr¬
bars (és a dir, els qui no són grecs) com un amo tracta els seus esclaus (citat per Hengel,
Ebrei, 94 n. 6).
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si Alexandria és la pàtria d'adopció dels jueus de la ciutat. La carta de Claudi
(finals de l'any 41 dC), que arriba després de l'atac jueu als barris grecs, és
una dura admonició perquè s'acabin les agressions i provocacions mútues
(p.e. en els espectacles públics organitzats per la ciutat) i no s'introdueixin
elements que augmentin la tensió (d'aquí la prohibició que la població
jueva d'Alexandria creixi, amb nous immigrants provinents de Palestina o
de la khóra egípcia). Claudi deixa clar que Alexandria és propietat seva, que
no és ni dels grecs ni dels jueus, si bé reconeix que aquests darrers hi viuen
«des de fa molt de temps» (ek pollón khronòn). Finalment confirma l'esta-
tus jueu en la ciutat: els jueus no han de buscar nous drets legals, però
alhora no han de ser destorbats en l'exercici del seu culte tradicional.121 La
sentència del Pseudo-Focílides és un bon ressò dels sentiments de les clas¬
ses dirigents jueves d'Alexandria: «Els estrangers han de ser tractats amb
el mateix honor que els ciutadans» (PsFoc 39). I Filó escriu: «Els estran¬
gers han de ser tractats... com a residents... que són quasi ciutadans, ja que
es diferencien en ben poca cosa dels habitants primers» (VitMos 1,35).
Tanmateix, els esdeveniments del 38 i del 41 dC a Alexandria assenya¬
len un punt d'inflexió. Els jueus no perden els seus drets en tant que polí-
teuma. Claudi continua la política de Cèsar i d'August. De tota manera,
per primera vegada hi ha hagut agressions cruentes per part grega i per
part jueva. L'equilibri mantingut fins ara entre la identitat jueva i la pàtria
d'adopció es trenca definitivament. En els pròxims decennis els senti¬
ments nacionalistes jueus creixen, atiats per la situació de gueto (els jueus
són obligats de viure en un barri separat) i per una situació econòmica
poc clara.126 D'altra banda, els sentiments antiromans augmenten a
Palestina i, de retruc, a Egipte. Aquí, però, revesteixen la forma d'odi a la
majoria grega. L'any 66 dC, quan comença la primera guerra jueva i es
produeix la victòria momentània dels subleváis, esclata també una revol¬
ta jueva a Alexandria, ofegada durament per les tropes romanes del gover¬
nador Tiberi Alexandre, el nebot de Filó.127 Acabada la primera guerra
jueva, l'any 73 dC, un grup de sicaris fuig a Alexandria i allí, com en el
setge de Jerusalem, es torna a reproduir l'enfrontament a mort amb la
classe dirigent jueva i la revolta frontal contra Roma. Els membres de la
gerusia els fan detenir i els entreguen al governador romà. Es el segon
gran trencament, el que es produeix a l'interior de la pàtria d'origen entre
la classe dirigent i rica i les classes populars, obligades ara a pagar el fis-
125. CPJ n. 153. Els comentaris de Filó i de Josep sobre aquest tema han de ser interpre¬
tats segons el text original de la carta.
126. Tcherikover fa notar l'augment de noms patronímics hebreus o arameus entre els
jueus d'Egipte a mesura que avança el segle i dC.
127. Bell 2,487-98. Tiberi Juli Alexandre havia renegat de la fe jueva.
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cus judaicas a l'administració romana.128 La cohesió interna del judaisme
alexandrí s'esberla decisivament. A partir d'ara és clar que el judaisme ale¬
xandrí és cada vegada menys judaisme hel·lenístic tal com podien definir-
lo tots els qui creien en la síntesi judeohel·lènica i se sentien membres
d'una doble pàtria. Lentament, la consciència de diàspora deixa pas a una
mena d'exili interior. La preocupació no és el retorn a la pàtria d'origen,
un cop ha fallat la pàtria d'adopció, sinó una doble sortida: o bé la inhibi¬
ció davant la realitat present i el «refugi» en la realitat celestial (així ho
proposen les apocalipsis: 2Hen, 3Ba, TestAbr), o bé l'odi destructor que
voldria eliminar la realitat present com una anticipació real de la des¬
trucció escatològica (OrSib 5).129 O bé un universalisme ètic i escatològic,
desvinculat de tot sentiment nacionalista, o bé un nacionalisme a ultran¬
ça, estrictament messianista, que camina cegament vers la pròpia des¬
trucció. El judaisme de la diàspora passa a ser un judaisme d'exili: després
de la destrucció de Jerusalem, la diàspora ha perdut la pàtria d'origen i, de
retop, perdrà la pàtria d'adopció.130
Les dues respostes del judaisme alexandrí
Precisament la caiguda de Jerusalem, que determina les dues apoca¬
lipsis palestinenques (2Ba i 4Esd), rep una atenció tangencial en les apo¬
calipsis egípcies (2Hen, 3Ba, TestAbr). Així, per exemple, en 3Ba, al plor
del profeta per la destrucció de Jerusalem l'àngel del Senyor respon que
no s'ha de preocupar, ja que Déu li vol revelar els seus misteris (1,1-8).
L'important no és, doncs, preguntar-se pel sentit de la història present (per
què Déu ha castigat el seu poble?, quin és el destí d'Israel a partir d'ara?),
sinó escoltar la revelació que ell —i cada lector, amb ell— rebrà mit¬
jançant l'àngel guia i intèrpret. Més encara, la Llei transmesa per Moisès,
128. El tribLit al temple, reconvertit en l'impost a Roma, era obligatori des del punt de vista
de la Llei jueva i, per tant, pagat de bon grat, tot i que probablement no era pagat per tots els
jueus. Ara, en canvi, reconvertit en fiscus judaicus, és un impost romà que «recorda» la des¬
trucció de la pàtria jueva (Judaea capta) i del temple. El tancament del temple de Leontòpolis
(73 dC), prop d'Alexandria, encara contribuí més al profund sentiment de derrota en el judais¬
me egipci.
129. De fet, ja en 3Ma és viva la consciència de ser estrangers en una terra estrangera:
«Esguarda la descendència d'Abraham, els fills de Jacob... que moren injustament com a
estrangers en un país estranger» (6,3). I més avall es parla dels pagans com a gent «abomina¬
ble i sense llei» (6,9). A ells, constructors d'ídols sense vida, «un doble càstig els caurà al
damunt», recorda el llibre de la Saviesa (14,30). Així s'expressaven dos escrits del judaisme ale¬
xandrí, menys proclius que Filó al diàleg amb el pensament hel·lènic.
130. Paul (Galut, 377) escriu: «le coup mortel porté à la Diaspora fut la disparition du
Temple en 70».
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i fins i tot la promesa feta a Abraham, que s'originen en l'horitzó d'Israel,
deixen pas a un món nou que és revelat a tothom, sigui pagà o sigui jueu,
i que és presentat amb gran minuciositat com a única realitat sòlida i per¬
manent, com a única pàtria desitjable. El camí és prou clar: el compliment
dels preceptes noàquics (no matar, no cometre adulteri, no robar), propis
d'una ètica universal (i també judeohel·lenista!), i la pràctica de les virtuts
(hospitalitat, caritat), premiats per un Déu misericordiós i compassiu que
recompensa l'obediència de cada individu. Déu, lunic sobirà, perdona els
qui el supliquen i assegura un judici just a cada persona. Una vida virtuo¬
sa (Abraham és una «ànima justa escollida per Déu», TestAbr 2,3), una
mort que arriba al moment precís i l'ascensió de l'ànima al cel, el lloc de
la lloança a Déu. Aquest és el programa, breu i concís, amb pocs horitzons
intramundans i amb una destinació única: al final de la vida i l'ascensió
celestial.
A l'altre costat d'aquest corrent, profundament marcat per l'exili inte¬
rior, trobem el radicalisme messianicoapocalíptic, que domina la gran
revolta del temps de Trajà (115-117 dC) i que trobem expressat en OrSib 5.
La duresa i brutalitat d'aquesta revolta fan que Hengel l'anomeni
«Ausrottungskrieg».131 Les xifres de jueus morts superen les de la segona
guerra jueva, la revolta de Bar Cocba (132-135 dC). Alexandria, la khòra
egípcia, Cirenaica i Xipre sofriren enormes destruccions. Jueus i grecs,
«quasi rabie efferati»,132 mataren i incendiaren tot el que pogueren, tant
temples pagans com sinagogues. Sota el lideratge de Lukuas, aclamat com
a rei, els sublevats pretenien aniquilar el món grecoromà, impiu i enemic
de Déu, destruir la pàtria d'adopció i convertir Egipte en un país exclusi¬
vament jueu. Lukuas era el Messies anunciat pels profetes, el qui havia
d'implantar el règim teocràtic, la Llei de 1 unie Déu veritable. Ell era l'en¬
viat celestial. Relacionant OrSib 5,414-421 i Nm 24,7.17; Dn 7,13, entesos
messiànicament, quedava clara la identificació entre el príncep guerrer
terrenal i l'home / fill d'home celestial que vindria per jutjar.133 OrSib 5
representa, doncs, la ideologia dominant en el judaisme alexandrí i en
general, egipci o cirenaic, a començament del segle II dC. L'exclusivisme
religiós, l'odi contra Roma i Egipte, la intransigència cultural i l'esperança
messiànica alimenten i escalfen les comunitats jueves de tal manera que,
quan es presenta l'ocasió (la guerra de Trajà contra els parts, que redueix
la força militar romana a Alexandria), aquelles comunitats es veuran abo-
131. Hoffnung, 658.
132. L'expressió és aplicada per Orosi als jueus, però ambdues parts participaven de fet del
mateix afany de mort i destrucció (vegeu CPJ, I 87).
133. Hengel, Hoffnung, 675.
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cades a la gran lluita escatològica contra els destructors del temple sant de
Jerusalem (els romans) i contra els adoradors de divinitats idolàtriques (els
egipcis). Tal com succeirà posteriorment en la segona guerra jueva, es pro¬
dueix una confusió, de terribles conseqüències, entre el judici de Déu i el
judici dels homes. La pàtria d'adopció esdevé la gran enemiga, i com a tal
serà destruïda (OrSib 5,52-93). Com a Jerusalem l'any 70, també a
Alexandria les classes dirigents jueves optaran finalment pel camí de l'en¬
frontament i abandonaran la política de col·laboració amb els romans.
L'amargor i el ressentiment representen un autèntic punt final: «No hi
haurà res que se salvi en aquest país (Egipte)... el cel quedarà sense estre¬
lles» (OrSib 5,510.531).
Un cas a part: l'Àsia Menor
Entre els judaismes de la diàspora, l'egipci cirenaic coneixerà un final
o, almenys, una davallada tràgica i quasi definitiva. La pàtria d'adopció
(Egipte) i la pàtria d'origen (Israel) viuran esdeveniments paral·lels que
comportaran canvis substancials en el seu estatus històric. A la resta de la
diàspora, llevat de Xipre, plenament afectada per la revolta del temps de
Trajà, i Síria, que sofrí indirectament les conseqüències de les dues guerres
jueves, la vida jueva continuà amb una normalitat sorprenent. Aquest és el
cas de l'Àsia Menor. Aquí els contactes regulars amb els no jueus es man¬
tingueren i els jueus desenvoluparen una presència activa en la vida ciuta¬
dana. El grau d'integració es manifesta en el bon nombre de persones atre¬
tes pel judaisme i en l'absència de conflictes per aquest motiu. Els jueus
aquí es mostren lleials a la legislació interna de les ciutats hel lénistiques i
sembla que poden conservar la seva autonomia i observar les prescripcions
mosaïques. Tan sols sembla que hi hagi problemes a la segona meitat del
segle i aC, és a dir, a l'època en què August posa ordre a les finances i esta¬
bleix una línia administrativa entre els «ciutadans» i els peregrini o no ciu¬
tadans. Potser aquí les comunitats jueves tenen dificultats per a situar-se a
l'interior de les ciutats, però certament aquestes dificultats han estat supe¬
rades en el decurs del segle i dC. A Sardes, persones que són membres del
consell de la ciutat fan donatius a la sinagoga, la qual forma part del com¬
plex arquitectònic que també acull els banys públics!134 A Frigia, l'autor del
substrat jueu d'OrSib 1-2, escrivint als inicis del segle i dC, relaciona la
regió on viu amb les tradicions jueves referides al diluvi. Noè exclama: «Oh
Frigia, tu seràs la primera a emergir de la superfície de les aigües. Tu seràs
la primera a alimentar una altra generació d'homes com si comencessin de
134. Trebilco, Asia Minor, 57.
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nou. Tu els nodriràs a tots» (OrSib 1,196-198). Precisament a Apamea de
Frigia, la ciutat encunya una moneda amb l'efígie de l'arca de Noè. No
lluny d'Apamea, a Acmònia, Júlia Severa, sacerdotessa del culte imperial,
es converteix en benefactora de la comunitat jueva i promou la construc¬
ció de la sinagoga. Això succeeix als volts de l'any 60 dC, a les envistes de
la primera guerra jueva i en plena crisi alexandrina. Certament, els jueus
de l'Àsia Menor, amb comunitats que comencen en els segles ni i li aC, han
integrat la pàtria d'adopció i hi han estat acollits, aparentment, amb tota
normalitat. Hi ha, per tant, una situació ben diferent, pel que fa al judais¬
me, al nord i al sud de la Mediterrània oriental. Són difícils d'entendre les
raons d'una diferència tan considerable. En qualsevol cas, la minoria sem¬
pre es troba a mercè de la voluntat de la majoria. Alexandria comença a
deixar de ser pàtria d'adopció per als jueus quan la majoria grega emprèn
una actitud bel·ligerant. A l'Àsia Menor, el respecte, i no el rebuig, garan¬
teix la pervivència de la diàspora.
VII. Conclusió
L'autocomprensió del judaisme de la diàspora té un doble punt de
referència: el país on es viu i la terra dels pares. El flux i el reflux entre els
mons judeopalestinenc i judeohel·lenístic és constant. De judaismes, però,
només n'hi ha un de sol. El judaisme instal·lat a la diàspora té una auto-
comprensió més aviat pragmàtica del seu estatus de dispersió: la diàspora
existeix en la mesura que és un projecte socialment i políticament viable.
La seva viabilitat depèn, però, del manteniment de l'equilibri en el seu inte¬
rior i en relació al món que l'envolta. Des de dins, la diàspora hel·lenística
es cohesiona de manera ferma al voltant de la Torà grega, de la sinagoga
hel·lenista, del nucli familiar i de la referència constant a la pàtria d'origen,
Israel, seu de Jerusalem i del temple. Aquesta cohesió al voltant dels ele¬
ments fonamentals de la identitat jueva es resol, tanmateix, en una gran
diversitat de concepcions i praxis.
En qualsevol cas, el judaisme de la diàspora subratlla, de cara enfora,
uns elements que el diferencien socialment dels qui no són jueus. D'altra
banda, la inculturació hel·lenística del judaisme és un fet incontrovertible,
i l'atracció pel judaisme no és gens menyspreable. De tota manera, el pro¬
cés d'inculturació té uns límits, imposats per un judaisme que renuncia a
un sincretisme disgregador i per un entorn hel·lènic que mai no acabarà
d'integrar del tot allò que és difícilment integrable. La gran crisi del segle
i dC a Alexandria i la revolta jueva d'inicis del segle n dC a Egipte-Cirenaica
posaran al descobert la precarietat de l'equilibri sobre el qual se sosté el fet
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de la diàspora. Progressivament, entre els segle ii-iv dC el projecte cultural
i religiós del judaisme hel·lenístic s'anirà difuminant i emergiran amb
força, d'una banda, el judaisme rabínic, de matriu palestinenca, i l'Església
cristiana, que recollirà en certa manera l'herència de la diàspora hel·lenís-
tica, la diàspora mediterrània.
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